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INTRODUCAO DO TRADUTOR 



1 - Valor da Obra 

O livro cuja traducao apresentamos reveste grande valor 
pelo seu conteudo filosofico, pelas credenciais notaveis do Autor, 
pela considera?ao recebida do Magisterio Eclesiastico, pois co- 
menta um texto publicado por uma Congregapao Romana, cuja 
elabora$ao, alias, foi recomendada pelo Papa Pio X ; o seu escri- 
tor e a sua leitura, pelos Papas Bento XV e Pio XI. Contendo em 
sintese as fundamentais teses da filosofia de S. Tomas, propostas 
para serem seguidas na formafao filosofica e teologica dos levitas, 
que se preparavam para o sacerddcio 1 . 

O titulo original frances assim esta redigido - Principes de 
Philosophie - Les Vingt-Quatre Theses Thomistes\ mas preferimos 
dar-lhe outra redafao que mais condiz com o seu conteudo. Este 
conteudo foi redigido pelo dominicano Padre Edouard Hugon, te- 
ologo dos mais respeitaveis na primeira metade do nosso seculo, e 
manifesta ao leitor a essencia do Tomismo, evitando toda polemi- 
ca e expondo a doutrina com serenidade, clareza e precisao 1 . 

Nao se ha de encontrar nesta obra uma completa exposipao 
da doutrina do Doutor Angelico, nem um compendio da sua teolo- 
gia, mas limita-se ela exclusivamente a temas filosoficos nas suas 
teses basicas. Nao obstante, fomecer-nos-a uma visao autentica da 
essencia do Tomismo. 


' Cf. infra, Apendice V 

2 R. P. Edouard Hugon. Principes de Philosophie - Les Vingt-Quatre Theses 
Thomistes. Tequi, Paris, 1922. 

' Cf. infra. Prefacio do Autor. 
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2 - A Filosofia de S. Tomas de Aquino 

Tomas de Aquino e indubitavelmente o maximo teologo 
da Igreja. Como teologo foi sempre considerado, e por isso rece- 
beu os titulos de Doutor Angelico, Doutor Comum, Doutor Uni¬ 
versal. Embora a sua eminencia teologica, esta nao ofusca a sua 
excelencia filosofica. Muitas vezes a impar sabedoria filosofica do 
Aquinense e esquecida, citado que e em geral como teologo. A sua 
original e superior grandeza filosofica e, por vezes, desconhecida. 
As XXIV Teses Tomistas foram consignadas justamente para re- 
velarem os postulados da autentica filosofia de S. Tomas. Ha re- 
almente uma original e verdadeira filosofia de S. Tomas - o To- 
mismo, e nao sera legitimo denomina-la “ filosofia aristotelico- 
tomista E inegavel, como afirmam Maritain e Gilson, que a filo¬ 
sofia ensinada por S. Tomas lhe e propria 4 . Nao se pode deixar de 
reconhecer que S. Tomas seguiu as trilhas de Aristoteles, mas ele 
reformulou de tal modo os ensinamentos do Estagirita, que arqui- 
tetou uma outra filosofia. 

Basta considerar como revolveu a filosofia peripatetica, 
introduzindo nela os conceitos de criaqao das coisas por Deus, da 
temporalidade da materia-prima, do proprio ser, levando a suas 
ultimas consequencias aquilo que o Filosofo apenas esboqara. Ali¬ 
as, nenhum filosofo deixa de se fundamentar em outro filosofo ou 
em outros, ao apresentar as suas proprias aquisiqoes. Isto, no en- 
tanto, nao lhe retira o titulo de criador ou iniciador de outra filoso- 


4 Escreve a respeito desta afirmaqao o filosofo Jacques Maritain: “E um enorrne 
erro - Gilson tem razao quando insiste nisso - dizer-se, como repetem muitos 
professores, que a filosofia de S. Tomas e a filosofia de Aristoteles. A filosofia 
de S. Tomas e a de S. Tomas. E seria tambem grande erro dizer que S. Tomas 
nao deve a filosofia de Aristoteles sua filosofia. S. Tomas nao se deteve no ente, 
foi direto ao ato de ser”. (Maritain. Jacques. 0 Campones de Garona - Trad. 
Uniao Grafica. Lisboa, p. 164), 

Este aspecto da conceituaqao tomista do ser foi com grande precisao formulado 
pelo filosofo e bispo argentino D. Derisi. (Cf. Derisi. O.D. Santo Tomas de 
Aquinoy la Filosofia Actual. Ed. Universal. Buenos Ayres, 1975, p. 289. 


fia. Ninguem denomina a filosofia de Aristoteles “filosofia plato- 
nico-aristotelica”. 

Qual a nota fundamental da filosofia de S. Tomas ? - E 
ser ela “realista”. Parte o Tomismo da realidade das coisas, nao de 
ideias imaginadas pelo filosofo que delas conclui todo um sistema 
coordenado de teses. Origina-se o Tomismo da percepqao sensivel 
do mundo, para, apos, dela tirar, no piano abstrativo da inteligen- 
cia, todo um conjunto conseqiiente e harmonioso de teses. Bern 
define a filosofia de S. Tomas o Pontifice Leao XIII, quando es¬ 
creve na genial Enciclica Aelerni Patris : “O Doutor Angelico bus- 
cou as conclusdes filosoficas nas razoes principals das coisas, que 
tem grandissima extensdo e conservam em seu seio o germe de 
quase infinitas verdades, para serem desenvolvidas em tempo 
oportuno e com abundantissimo fruto pelos mestres dos tempos 
posteriores 

“As razoes principals das coisas ”, eis o ponto de partida 
do Tomismo. Das coisas existentes, apreendidas pelos sentidos, 
conceituadas, apos, pela inteligencia, sobe S. Tomas ate as expli- 
caqoes ultimas das mesmas. E e subindo das percepqoes mais pri- 
mitivas das coisas que S. Tomas chega a certeza do supremo Cria¬ 
dor delas. Vindo das mudanqas das coisas, da causalidade exis- 
tente entre elas, da contingencia, das perfeiqoes, e da ordem har- 
moniosa das mesmas, pelo caminho das cinco vias, e que o Ange¬ 
lico atinge a sublimidade, a suma perfeiqao, o ato puro, de Deus. 
Conhece assim a ultima explicaqao das coisas que esta em Deus. 
Por isso o realismo tomista e a filosofia do ser e a filosofia da ver- 
dade. A verdade e a obsessao de S. Tomas, justamente porque a 
verdade e a correspondence da mente com as coisas. Em primeiro 
lugar, as coisas; depois, a mente. Em primeiro lugar, o objeto; de- 
pois, o sujeito. Do conubio sujeito-objeto nasce a harmoniosa 
construqao tomista. Repugna-lhe toda doutrina subjetivista. O rea¬ 
lismo tomista tem os pes no chao. Foge dos devaneios, por vezes 
atraentes, das filosofias que partem da negaqao da “coisa espiritu- 


f Lefio XIII, Enc. Aeterni Patris (04/08/1879) n e 22 - cf. infra Apendice I. 
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al” e reduzem as coisas ao mundo corporeo. Evidentemente, como 
nao pode haver concordancia do Tomismo com tais filosofias, nao 
pode haver tambem concordancia com o materialismo. 

Embora o Tomismo puro negue todas essas filosofias, 
contudo, havendo nelas algum elemento de verdade, assume-o S. 
Tomas. O Tomismo, por isso, e eminentemente critico. A verdade 
e de todos, e o Angelico escreve que “toda verdade, dita por 
quern quer que seja , vem do Espirito Santo ”, e diante das diversas 
opinioes dos filosofos: “ nao olhes por quern sao ditas, mas o que 
dizem”. O criterio supremo do Tomismo e a verdade imparcial- 
mente aceita e proposta. Escreve S. Tomas: “O estudo da filosofia 
nao e para se saber o que os homens pensaram, mas para que se 
manifeste a verdade” (De Coelo et Mundo, 1,22). Naturalmente 
decorre da filosofia da verdade ser ela “ a filosofia do ser” . O ato 
de ser e o fundamento primeiro das coisas e a ultima determinagao 
da perfeigao das mesmas. A nogao do ser e a primeira que afeta a 
nossa inteligencia, e perpassa todos os nossos conhecimentos. O 
ser e a propria natureza de Deus, isto e, sabemos certa e logica- 
mente que Deus e. Todavia, conhecemo-lo por analogia, nao de 
modo um'voco. Se o Tomismo admite entes de razao, cuja realida¬ 
de objetiva esta tao somente na inteligencia, os seres de razao nada 
mais sao que ideias formuladas pela razao, para que melhor se 
atinja a realidade existencial das coisas. Somente em Deus o ser 
atinge a sua suprema perfeigao. Deus une todas as perfeigoes na 
infinitude de um ser que vem de si mesmo e que desconhece mu- 
dangas e sucessao. Deus e o ser de ato puro destituido de qualquer 
imperfeigao ou potencia - a perfeita posse e simultanea de todas 
as perfeigoes: e o ser etemo (Boecio). 

O Papa Paulo VI com felicidade descreve a filosofia to- 
mista como abrangendo o Ser “ quanto no seu valor universal, 
quanto nas suas condigdes essenciais”. Ao que Joao Paulo II 
acrescenta em belos termos que “esta filosofia poderia ser chama- 
da filosofia da proclamagao do ser, o canto em honra daquilo que 
existe 


O respeito tributado por S. Tomas a todos os filosofos ex- 
tema-se nestas palavras, porque contribuem para que a verdade 
resplandega: “Os homens mutuamente se auxiliam para a conside- 
ragao da verdade. De duas maneiras: um auxilia o outro nesta 
consideragao: direta ou indiretamente. Diretamente, sao auxilia- 
dos por aqueles que encontraram a verdade, porque, como foi 
dito acima, enquanto cada um dos que a encontraram, as introduz 
num so contexto que introduz os posteros em grande conhecimento 
da verdade. Indiretamente, enquanto os anteriores, errando a res¬ 
peito da verdade, deram aos posteriores ocasiao de se exercita- 
rem, para que, havida por sua diligente discussao, a verdade apa- 
rega com clareza ” (In II Met. 1, n 2 289 ). 

A filosofia do ser e da verdade, a tomista sera tambem a 
filosofia de Cristo e, por isso, a filosofia da Igreja. Por que a “filo¬ 
sofia de Cristo "? Evidentemente Cristo nao se manifestou como 
filosofo, nem formulou um sistema filosofico. A imagem que nos 
deixou de si nao foi a de um filosofo, mas de um lider religioso. O 
seu linguajar nada possuia da terminologia de um filosofo. Nao se 
afastou da linguagem popular. Nao obstante, a sua mensagem reli- 
giosa contem implicitamente a filosofia do senso comum, da afir- 
magao existencial das coisas, do principio de contradigao, dos 
principios de causalidade e finalidade. Nela nao se encontra o 
subjetivismo cartesiano, o criticismo kantiano, nem o idealismo 
hegeliano, nem o existencialismo sartriano e heideggeriano etc. 
Seria ate ridiculo tal mensagem da afirmagao daquilo que vemos e 
tocamos nao corresponder a realidade objetiva das coisas. 

Em profundas e relevantes explanagoes, o filosofo e teolo- 
go Claude Tresmontant desvenda-nos, na Biblia, uma implicita e 
subjacente filosofia metafisica e moral, que constitui o nucleo 
central do pensamento israelita. Cristo naturalmente nao se afastou 
do pensamento do seu povo. Le-se num dos magistrais livros de 
Tresmontant: “O cristianismo comporta - e isto que este trabalho 
quer por em luz - certas implicagoes e certas teses, uma certa es- 
trutura metafisica que nao sao quaisquer. Quero dizer que as 
questoes admiravelmente reconhecidas como derivadas do domi- 
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nio metafisico, relativas ao ser criado e ao ser incriado, ao uno e 
ao multiplo, o fiuturo, a temporalidade, o material e o sensivel, a 
alma e o corpo, o conhecimento, a liberdade, o mal, etc. - o cristi- 
anismo acrescenta algumas respostas que Ihe sao proprias (ainda 
que comuns com o judaismo), originals e que o definem, o consti- 
tuem no piano metafisico. A doutrina crista do Absoluto deriva 
por umaparte, e sob certo dngulo da metafisica... Por que a dou¬ 
trina crista do Absoluto ndo entrara com o mesmo titulo que as 
outras na historia das filosofias humanas?(...) A Escritura Sagra- 
da, a teologia biblica, a teologia crista contem na verdade um 
numero de doutrinas, de teses, que por direito decorrem da razao 
natural. Existe uma filosofia natural no interior da Revelagdo ” 6 . 

Tal filosofia natural contida nas Escrituras, peculiar a cul- 
tura israelita, e a filosofia de Cristo e conseqiientemente, a de S. 
Tomas. Confirma-o o Papa Bento XV com estas palavras: “Apro- 
vamos e fazemos nosso tudo que disseram Leao XIII e Pio X sobre 
a necessidade de seguir a doutrina de S. Tomas. Nem os nossos 
Predecessores nem nos temos que nos esforgar para recomendar 
e ordenar outra filosofia, senao a que e segundo Cristo, e por 
isso exigimos que nossos estudos filosoficos se fagam em com- 
pleto acordo com o metodo e os principios da filosofia de S. To¬ 
mas, porque nenhuma outra serve para expor, defender vitorio- 
samente a verdade revelada 

Sendo o Tomismo a filosofia de Cristo , nao pode deixar de 
ser senao a filosofia da Igreja, do Corpo Mistico de Cristo. Conse- 
quentemente nada mais Concorde com a autenticidade catolica que 
a adogao da filosofia de S. Tomas. E tambem evidencia-se como 
gritante aberragao um catolico menosprezar, ou desejar conciliar, o 


Tresmontant. Claude. La Metaphysique du Christianisme et la Naissance de la 
Philosophic Chretienne. Ed. du Seuil. Paris, 1961. p. 14-15. A mesma doutrina, 
desenvolvida nas obras deste autor: La Doctrine des Prophetesd’Israel (Ed. du 
7 Seuil. Paris, 1958); La Metaphysique Biblique. (Ed. Gabalda. Paris, 1951). 
Bento XV. Discurso na Academia Romana. Sao Tomas de Aquino, aos 
31.12.14. 


Tomismo com o subjetivismo cartesiano, com o criticismo kantia- 
no, com o idealismo hegeliano, etc. 

O Tomismo e a filosofia da Igreja, a preferida entre as 
demais pela Igreja. Contudo, ja que “preferencia nao e exclusivi- 
dade ”, ela permite que um catolico siga outra filosofia 8 . Mas outra 
filosofia que defenda "o genuino valor do conhecimento humano, 
os indestrutiveis principios da metafisica - a saber, de razao sufi- 
ciente, de causalidade, de finalidade, e que propugna a capacida- 
de de a inteligencia atingir a verdade certa e imutavel Conti- 
nua o Papa Pio XII, no Documento citado: “Nenhum catolico 
pode por em duvida quanto tudo isso e falso (isto e, a contradigao 
das verdades acima), especialmente tratando-se de sistemas como 
o imanetismo, o idealismo, o materialismo, seja o historico ou o 
dialetico, ou ainda como o existencialismo quando professa o 
ateismo, ou quando nega o valor do raciocinio no campo da me¬ 
tafisica 

Tres Papas declaram que “A Igreja fez sua a doutrina de 
S. Tomas”' 1 ’. 

Concluamos esta longa introdugao esclarecendo que S. 
Tomas nao elaborou sozinho a sua filosofia, nao a tirou apenas da 
sua genial inteligencia, mas recebeu contribuigao dos helenicos 
Platao e Aristoteles, dos israelitas Avicebron e Maimonides, dos 
arabes Avicena e Averrois", dos Padres da Igreja, sobretudo de 
Santo Agostinho, da metafisica implicita na Revelagao, e com o 
seu agudissimo espirito critico uniu a heranga recebida daqueles 
predecessores as suas contribuigoes pessoais, e formulou o seu 
admiravel Realismo metafisico que nos legou. A essencia deste 
Realismo esta condensada nas XXIV Teses Tomistas. 


8 Cf. Paulo VI. Alocugao no VI Congresso Tomista Internacional, 1966 

9 Pio XII. Enc. Hurnani Generis (16.06.1950) - cf. infra - Apendice II. 

10 Cf. Pio XI. Enc. Studiorum Ducem (29.06.1923); Bento XV. Enc. Fausto 
Appetente (28.08.21); Cf. Joao XXIII. Alocugao (16.09.60). 

11 11- Cf. Silva. Pe. Emilio. “Influencia da Filosofia Arabe na Sintese Tomista”. 
In: Hora Presente, n- 16, set., 1974, p. 219ss. 
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Pode ainda surgir a pergunta, por terem sido As XXIV Te- 
ses formuladas pela Igreja e por ela propostas, se a uma pessoa que 
confesse outro credo religioso que o eatolico, lhe serao aceitaveis 
as XXIV Teses de S. Tomas de Aquino. Evidentemente teremos 
uma resposta positiva, porque essas teses limitam-se ao campo da 
filosofia formulada pela razao natural. Ademais, as que se referem 
a temporalidade do mundo, a imortalidade de alma, a dualidade 
corpo e alma, a doutrina da criagao, embora sejam afirmadas na 
Revelagao, poderao ser descobertas pela propria razao natural. 
Elas se limitam, como foi afirmado acima, as filosofias que pres- 
cindem como tais da teologia e das verdades religiosas, dos miste- 
rios e dogmas da fe. 

3-0 Autor desta obra 

O autor deste comentario as XXIV Teses Tomistas e o emi- 
nente teologo Padre Edouard Hugon O.P., um dos mais relevan- 
tes mestres de filosofia e teologia das primeiras decadas do nosso 
seculo. Nasceu ele na localidade de Lafarre, povoado da regiao do 
Loire, na Franga, aos 25 de agosto de 1867. Faleceu em Roma aos 
18 de fevereiro de 1929, no Colegio Angelico, institute central da 
Ordem dominicana, onde lecionara desde 1909, data da sua funda- 
gao. Ingressou na vida dominicana aos 18 anos. Ordenado sacer- 
dote, exerceu primeiramente o magisterio teologico e filosofico 
nos Estados Unidos e Holanda, fixando-se, apos, em Roma. Por 
toda sua vida dedicou-se a pregagao do Tomismo nas aulas, em 
conferences, em livros, artigos e retiros. Abrilhantou aquela ex¬ 
traordinary geragao de neotomistas do inicio do seculo, junta- 
mente com seus diletos amigos Pe. Garrigou-Lagrange, O P. e Pe. 
Pegues, O P. Aquele fez-lhe o panegirico, exaltando a sabedoria e 
as virtudes do falecido. 

Todo o apostolado do Pe. Hugon foi dedicado ao ensino da 
filosofia e da teologia de S. Tomas, servindo-se para tal de um 
profundo conhecimento da doutrina tomista, e da sua notavel ca- 
pacidade de sintese, de clareza e de penetragao na profundidade 


dos temas abordados. Essas qualidades podera o leitor verificar 
neste comentario. Mestre consumado, o Pe. Hugon fez do magiste¬ 
rio o trabalho dominante da sua vida. Homem de muita atividade, 
o autentico tomista, nao somente expos o Tomismo nas suas atra- 
entes aulas, como tambem o divulgou em livros, conferences e 
artigos, sem se desviar do verdadeiro pensamento do Angelico. 
Admiraveis sao os seus tratados de filosofia e de teologia, cons- 
tando cada um de tres exaustivos volumes, destinando-se a sua 
enorme bibliografia a exposigao dos misterios da fe 12 , e toda ela 
discorrendo sobre o pensamento de S. Tomas. 

Embora sempre muito atarefado com o preparo das aulas e 
a composigao de livros, nao se furtava dedicar tambem o seu tem¬ 
po aos servigos que prestava a Santa Se, ja como conselheiro de 
Congregagoes Romanas, ja como assessor de tres papas - S. Pio X, 
Bento XV e Pio XI, amigo pessoal muito querido dos tres. 

Nas questoes atinentes a doutrina, os tres pontifices jamais 
deixavam de consultar o piedoso e prudente dominicano. Concor- 
reu ponderavelmente para a canonizagao de santa Joana d’Are, e 
para que S. Pedro Canisio e Santo Efrem fossem declarados Dou- 
tores da Igreja. Participou da comissao presidida pelo Cardeal 
Gasparri destinada a elaboragao o Catecismo Catolico, que, alias, 
e impecavel quanto a exposigao da Verdade Catolica. A redagao 
da Enciclica Quas Primas, de Pio XI, que instituiu a festa de 
Cristo Rei e o oficio divino da mesma festa, sao trabalhos de Hu¬ 
gon, solicitados por este Papa. 

Sereno, de fisionomia sempre desanuviada, piedosa ao ex- 
tremo, o mestre dominicano a todos acolhia com aquela atitude 
dos que vivem primeiramente do amor de Deus. Acentuava nos 
seus ensinamentos o importante papel da dogura na vida crista. Es- 
creve: “A dogura crista deve regrar tudo o que manifesto a virtu- 


12 A biografia do Padre Edouard Hugon, E trabalho do seu proprio innao, Abbe 
Henri. Le Pere Hugon Dominicain. Ed. Tequi. Paris, 1930. 0 elenco e a apreci- 
agao dos principals livros do Pe. Hugon, encontram-se na citada biografia, as 
paginas 28 e 114-115. 






de, externando-se na linguagem, nas maneiras e nas atitudes”. 
Esta ligao deu-a pela sua vida e na sua morte edificante. 

No panegirico das exequias do sabio e santo, amigo e ir- 
mao de habito, Garrigou-Lagrange, partindo do texto paulino - 
“Diligentibus Deum omnia cooperantur in bonum ” (Rom 8,26), 
apos ter enaltecido as virtudes cristas e a elevada sabedoria do Pe. 
Hugon, assim se pronuncia: “Constantemente consultado como 
uma enciclopedia viva, ele podia dar de imediato uma segura res- 
posta a maioria das questdes de teologia especulativa e de casu- 
istica, ou mesmo de direito canonico que Ikes eram propostas. Ele 
realizou o que dissera S. Tomas: Embora nas ciencias filosoficas 
uma seja especulativa e a outra pratica, no entanto a teologia 
abrange uma e outra. (S.T. I, l,14)...Quantas vezes nao teria eu 
respondido aos visitantes apressados que me vinham propor de 
afogadilho os mais complicadas casos de consciencia: - Ide pro- 
curar o Pe. Hugon.. E de fato, ele atento e como sem esforgo ao 
caso de consciencia, nao menos que aos principios da solugdo, 
nao tardava em esclarecer ”' 1 . 

Publicou a biografia do grande teologo o seu proprio ir- 
mao, o Pe. Henrique Hugon, na qual se le a citagao precedente. 

4 - Algumas anotagoes as XXIV Teses Tomistas 

Nao obstante a aprovagao da Igreja ao primoroso conteudo 
das XXIV Teses Tomistas, elas nem a todos agradaram. Para al- 
guns, elas coarctam a liberdade para maiores desenvolvimentos do 
pensamento de S. Tomas, rigidamente fechando aos tomistas ex- 
plicitagoes mais amplas e mais de acordo com os filosofos moder- 
nos. Enganam-se, porque essas teses tao somente expoem princi¬ 
pios que, para serem suficientemente compreendidos, deviam 
adotar uma terminologia sintetica. Ademais, foram redigidas com 
as proprias palavras de S. Tomas ou com termos que delas se 
aproximam. Nao pretendem elas ser uma explanagao completa da 


Cf. op. cit. p. 19ss. 


doutrina tomista, mas tao somente os mais relevantes principios do 
pensamento do Aquinense. Deve-se, outrossim, ver que nao foram 
elaboradas para uma aproximagao com as doutrinas da filosofia 
modema, ou melhor, das filosofias modernas, nem para satisfazer 
um ecumenismo filosofico que a todos agrade. Elas visam a verda- 
de, nao a agradar aos homens, pois o criterio do verdadeiro nao e o 
mais reeente apanhado de ideias, mas a verdade imutavel e etema. 
Contudo, nao se ha de negar devam ser explicadas e postas em 
conffonto com as ideias das modas mais recentes. 

Uma outra objegao contra as XXIV Teses vem de um dos 
mais notaveis mestres do Tomismo, o filosofo e teologo Comelio 
Fabro. Encontramo-la na sua excelente obra, Introduzione a San 
Tommaso 14 , que esta em segunda edigao, bem acolhida por emi- 
nentes teologos. Trabalho realmente de mestre de raga. Por isso, 
nao e sem receio e sem pesar que discordamos da opiniao de Cor- 
nelio Fabro sobre as XXIV Teses. Assim se expressa, naquele li- 
vro, este nosso teologo: 

“Estas celebres teses foram logo comentadas amplamente 
por insignes tomistas ( Mattiussi, Hugon ) e e necessario convir 
que verdaeiramente expressam as fontes basicas do Tomismo: 
poder-se-ao discutir alguns aspectos particulares, sobre a ordem 
seguida, a fidelidade das expressoes quanto as formulas, ou o 
proprio numero, mas sobre a qualidade do elenco e do conteudo 
ninguem podera duvidar. 

Com o progresso das pesquisas no campo historico-critico 
sobre a discriminagao doutrinal do Tomismo, estas teses deverao 
talvez ter uma formulagao mais sintetica e eficaz: neste sentido, 
elaboramos uma tentativa de nossa parte (vede mais adiante - 
Apendice) que esperamos seja de utilidade, sobretudo para os 
fundamentos da especulagao do Aquinense, como tambem para 
operar mais diretamente um encontro com o pensamento moder- 


14 Fabro Comelio. Introduzione a San Tommaso - La Metafisica Tomista e 11 Pen- 
siero Moderno. Ed. Ares. Milano,1960. 2- ed. 1983. 

15 Op. cit. p. 168. 





Indo ao Apendice, nele encontramos uma coletanea de 35 
longos textos, nada sinteticos, expondo nao teses, mas um verda- 
deiro tratado de metafisica, explicitando a filosofia de S. Tomas, 
alias, com contribuipoes importantes para a sua doutrina, como o 
que se le a respeito da nopao do esse. Ademais, as 35 teses come- 
linanas nao estao consignadas em termos de S. Tomas, como as 
XXIV Teses que pretenderam substituir. 

Outrossim, se ha de identificar o que comumente se deno- 
mina pensamento modemo. Ha um pensamento moderno ou um 
conjunto desarticulado de proposipSes desconexas elaboradas por 
tantos autenticos, e ate por pseudo filosofos? Nao sera mais valio- 
so fixarmo-nos nas celebres XXIV Teses e utilizar a explanapao de 
Comelio Fabro como validos esclarecimentos das mesmas? Do 
proprio teologo Comelio, alias, sao estas palavras: “Nao existe 
uma filosofia moderna em abstrato e como se fosse o pensamento 
de um homem hoje universal. Nao devemos nos contentar com 
frases genericas 

5 - Alguns esclarecimentos sobre o texto traduzido 

O historico sumario da elaborapao e proposipao das XXIV 
Teses Tomistas encontra-se no prefacio do livro original. 

Duas obras apareceram, ambas possuidoras de grande va¬ 
lor pela autoridade filosofica e teologica dos seus autores - o Pe. 
Edouard Hugon, O.P. e o Pe. Guido Mattiussi, S.J., comentando as 
XXIV Teses Tomistas. A do Pe. Mattiussi, mais extensa na expo- 
si^ 0 da doutrina daquelas teses, razao por que revestindo maiores 
dificuldades preferimos traduzir a do eminente dominicano sendo 
tambem, por isso, mais acessivel ao comum dos leitores. 

O Pe. Hugon publicou o seu comentario em frances e foi 
lanpado em 1922. Escrito por recomendapao de S. Pio X ao seu 
Autor, comenta exaustivamente aquelas teses, com metodologia 


(Entrevista a publicaqao - Palabra, n. 2 103, reproduzidas em Horn Presente set 
1974). 


impar. O txtulo do original frances - Principes de Philosophic, apa- 
rece na tradupao substituido pelo de Os Principios da Filosofia de 
Sao Tomas de Aquino - As XXIV Teses Fundamentals , porque de 
fato faz o leitor ciente: em primeiro lugar, da doutrina especifica e 
autentica de S. Tomas. Procuramos nos ater a terminologia tomista 
do original, embora ela nao seja logo de facil apreensao ao homem 
de hoje. 

Tal dificuldade sera vencida recorrendo-se aos vocabula¬ 
ries filosoficos' 6 . Algumas obras citadas como fontes do Comenta¬ 
rio foram omitidas por estarem totalmente ultrapassadas. As indi- 
capoes dos textos do Magisterio Eclesiastico constantes do Enchi¬ 
ridion Symbolorum editado anteriormente foram substituidas pelas 
do Enchiridion Symbolorum de Adolfo Schommetzer, exceto as de 
poucos capitulos. Alguns Apendices foram acrescidos ao fim da 
obra, comprovadores que sao da correspondencia da doutrina das 
XXIV Teses como o pensamento do Magisterio Eclesiastico. Uma 
tradupao castelhana da 2 s edipao da obra foi publicada em Buenos 
Aires, trabalho de padres dominicanos 17 , enriquecida tambem por 
Documentos Pontificios. 

O sacerdote Guido Mattiussi publicou uma serie de artigos 
sobre as XXIV Teses na revista Civilta Cattolica , que foram de- 
pois coligidos no livro Le XXIV Tesi della filosofia di S. Tomma- 
so d Aquino. Desta obra foi feita uma tradupao francesa (1926) 18 , 
pelo Pe. Jean Levillain, revista pelo proprio Pe. Mattiussi e por 
Jacques Maritain. O original italiano foi editado a pedido da Sa- 
grada Congregapao dos Estudos. O Pe. Guido Mattiussi desfrutou 


16 Cf. Jolivet. Regis. Vocabuldrio de Filosofia. Trad. Agir. Rio, 1975; Gardeil. 
H.D. Iniciafao a Filosofia de S.Tomas de Aquino. Apendice. Ed. Duas Cidades 
- S.P. 1967. p. 183ss.; Maritain. Jacques. Imroditgdo Gera/ ct Filosofia. Agir. 
Rio, 1966. 

17 Hugon. Pe. Eduardo. O.P. Principios de Filosofia - Las Veinticuatro Tesis To¬ 
mistas. Ed. Poblet. Cordoba. Buenos Ayres, 1940. 

18 Mattiussi S.J. R. P. Guido. Les Points Fundamental de la Philosophic Tho- 
miste . Commentaires des Vingt-Quatre Theses - Trad. Pe. Jean Lavillaince. Ed. 
Marietti. Rio - Turin-Roma. 1926. 
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de grande presti'gio nos meios intelectuais catolicos do seu tempo, 
e se pensa que ele tenha sido o redator das XXIV Teses Tomistas. 
Apos ter se dedicado a Fisica, substituiu o respeitavel Billot na 
Gregoriana quando este foi eleito Cardeal, e lecionou teologia na 
mesma Universidade por longos anos, desde 1909. E por todos re- 
conhecida a sua grande autoridade em materia filosofica e teologi- 
ca, consignada nos livros que publicou. 

Do Pe. A.D. Sertillanges O.P., ha uma obra sobre as gran- 
des teses do Tomismo, que, embora nao sendo um comentario as 
XXIV Teses, servira de subsidio para o estudo destas 19 . 

Esta nossa tradugao do livro do Padre Hugon naturalmente 
trara uma certa dificuldade para o leitor, sobretudo para os estu- 
dantes e para as pessoas nao habituadas a terminologia escolastica. 
Para superar tal dificuldade nao sera sem proveito a leitura de al- 
gum vocabulario filosofico ou de texto que explique a terminolo¬ 
gia do Tomismo, mais simplificada, embora autentica e em nosso 
idioma. Esta sumula sera encontrada no livro de Jacques Maritain 
- Introdugao Geral a Filosofia (Agir, Rio, 1966). Dois vocabula¬ 
ries contem os termos tecnicos usados por S. Tomas e pelos to¬ 
mistas: Vocabulario de Filosofia, de autoria do ilustre tomista 
Regis Jolivet (Agir, Rio, 1975) e Iniciagao Filosofica, obra escrita 
por H.D. Gardeil, Tomo IV, pp. 183ss. (Duas Cidades, S.P.,1967). 

Ao terminar esta Introdugao nao podemos deixar de mani- 
festar os nossos agradecimentos a Ir. Ana Maria Teixeira, OSB., 
pela atenciosa colaboragao nesta obra, ja revendo a tradugao, ja 
sugerindo alteragoes a mesma. 

Ministrando, este tradutor, muitos ensinamentos sobre as 
XXIV Teses de S. Tomas, em aulas para alunos e amigos, em lon¬ 
gos anos, a eles estendemos os nossos agradecimentos por nos te- 
rem levado, pelas perguntas e duvidas suscitadas nas explanagoes 
ouvidas, maior e mais profunda compreensao do pensamento de 
Sao Tomas. Entre esses, releva-se mais o jovem Luis Roberto 


Sousa Mendes, licenciado em Filosofia pela Pontificia Universi¬ 
dade Catolica de Minas Gerais (PUC-MG), e em Teologia, pe o 
Centro de Estudos Superiores da Companhia de Jesus, em Belo 
Horizonte (CES), devido a cuidadosa digitagao dos textos e as va- 
lidas sugestoes apresentadas. 

Rio de Janeiro, 07 de margo de 1997. 


D. Odilao Moura, O.S.B. 


Sertillanges, O P. Les Grandes Theses de la Philosophie Thomiste. Lib Bloud e 
Gay. Paris, 1927. 
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ENUNCIADO DAS XXIV TESES 




As XXIV Teses Tomistas foram aprovadas pelo Papa Pio 
X, aos 27 de julho de 1914, e publicadas pela Sagrada Congrega- 
gao de Estudos. Foram reafirmadas pelo Papa Bento XV, medi- 
ante a mesma Congregagao, aos 7 de margo de 1916, como con- 
tendo a doutrina autentica de S. Tomas, devendo ser seguida nas 
Escolas Catolicas como normas diretivas seguras. Sao as seguin- 
tes: 


A ONTOLOGIA DE S. TOMAS 
(TESES IA VII) 


Tese I 

A Potencia e o Ato dividem o ente de tal modo que tudo o 
que e, ou sera Ato Puro ou composto necessariamente de poten¬ 
cia e ato como principles primeiros e intrlnsecos. 

Tese II 

O ato, porque e perfeigao, nao e limitado senao pela po¬ 
tencia, que e uma capacidade de perfeigao. Por isso, na ordem 
onde o ato e puro ele nao pode ser senao ilimitado e unico; onde 
ele e finite e multiplo, ele entra em verdadeira composigao com a 
potencia. 

Tese III 

Porque na razSo absoluta do ser mesmo, so Deus subsiste 
unico e inteiramente simples, todas as outras coisas que participam 
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do ser possuem uma natureza que restringe o ser e sao constitui'das 
de essencia e existencia, como principios distintos. 

Tese IV 

O ente, cujo nome deriva de ser, nao se diz igualmente de 
Deus e das criaturas de maneira univoca, nem de maneira pura- 
mente equivoca, mas de maneira analoga, de analogia ao mesmo 
tempo de atribuiqao e de proporcionalidade. 

Tese V 

Ademais, ha em toda criatura composiqao real de sujeito 
subsistente com as formas que lhe sao acrescidas secundariamente, 
isto e, os acidentes; e essa composipao nao podera ser compreen- 
dida, se o ente nao esta recebido realmente numa essencia dis- 
tinta dele. 

Tese VI 

Alem dos acidentes absolutos ha tambem o acidente rela¬ 
tive, que e uma tendencia para qualquer coisa. Embora a tendencia 
para com urn outro nao signifique segundo sua razao propria algo 
inerente a um sujeito, ha muitas vezes sua causa nas coisas, e, pelo 
mesmo, uma entidade real distinta do sujeito. 

Tese VII 

A criatura espiritual e absolutamente simples na sua es¬ 
sencia, todavia ha nela dupla composipao: uma, de essencia e 
existencia; outra, de substancia e acidente. 
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A COSMOLOGIA DE S. TOMAS 
(TESES VIIIA XII) 


Tese VIII 

A criatura corporal e, na sua essencia mesma, composta de 
potencia e ato, os quais, em relacao a essencia, se chamam materia 
e forma. 

Tese IX 

Nenhuma dessas partes tem o ser produzido por si mesma; 
nem se produz ou se corrompe por si mesma, mas e posta em pre- 
dicamento a nao ser redutivamente enquanto principio substancial. 

Tese X 

Ainda que a extensao constitua a natureza composta em 
partes integrais, a substancia e a quantidade nao sao contudo o 
mesmo. Com efeito, a substancia e indivisivel, nao como um pon- 
to, mas como o que esta fora da linha de dimensao. Entretanto, a 
quantidade da a substancia a extensao, distinguindo-se realmente 
dela e e verdadeiro acidente. 

Tese XI 

A materia marcada pela quantidade e o principio de indi- 
viduacao, isto e, da distimjao numerica impossivel nos puros espi- 
ritos, pela qual um individuo se distingue de outro na mesma natu¬ 
reza especifica. 

Tese XII 

O efeito da mesma quantidade e de circunscrever o corpo 
no lugar, de tal sorte que por esse modo de presenqa circunscritiva 
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um corpo nao possa estar de qualquer potencia que seja, senao 
num so lugar de uma so vez. 

A BIOLOGIA E A PSICOLOGIA DE S. TOMAS 
(TESES XIIIA XXI) 

Tese XIH 

Dividem-se os corpos em duas categorias: uns sao vivos, 
os outros carecem de vida. Nos vivos, para que existam no mesmo 
sujeito, uma parte que move a outra, que e movida por si mesma, a 
forma substancial, designada pelo nome de alma, requer uma dis- 
posiqao organica, isto e, partes heterogeneas. 

Tese XIV 

A alma da ordem vegetativa ou da ordem sensitiva nao 
existem por si, nao sao produzidas por si, mas somente como 
principio que da ao vivente o ente e a vida. Por que elas depen¬ 
dent totalmente da materia, vindo o composto a se corromper, elas 
tambem se corrompem acidentalmente. 

Tese XV 

Ao contrario, pertence a alma humana subsistir por si, a 
qual, no momento em que pode ser infundida no sujeito suficien- 
temente disposto, e criada por Deus, e e por sua natureza incor- 
ruptivel e imortal. 

Tese XVI 

A mesma alma racional de tal maneira se une ao corpo 
que ela e a forma substancial unica, e e por ela que o homem rece- 
be o ser homem racional, vivente, corpo, substancia e ente. Por 
conseguinte, a alma da aos corpos todo degrau essencial de perfei- 


qao. Ela lhe comunica, ademais, o ato de ser pelo qual ela mesma 
e. 

Tese XVII 

Faculdades de duas ordens, as organicas e as inorganicas, 
derivam da alma humana por via de emanaqao natural; as primei- 
ras, as quais pertencem os sentidos, tern como sujeito o composto; 
as demais, somente a alma. A inteligencia, portanto, e uma facul- 
dade intrinsecamente independente de todo orgao. 

Tese XVIII 

Da imaterialidade segue-se necessariamente a intelectuali- 
dade, e de tal modo que aos degraus de distanciamento da materia 
correspondem os degraus de imaterialidade. O objeto adequado de 
intelecqao e o ser de um modo geral; o objeto proprio da inteligen¬ 
cia humana no presente estado de uniao e o contido nas essencias 
abstratas das condiqoes materiais. 

Tese XIX 

Logo, recebemos o nosso conhecimento das coisas sensi- 
veis: como o sensivel nao e o inteligivel em ato, toma-se necessa- 
rio admitir na alma, alem do intelecto formalmente inteligente, 
uma virtude ativa para abstrair imagens e especies inteligiveis. 

Tese XX 

Por essas especies inteligiveis conhecemos diretamente os 
objetos universais: atingimos as coisas singulares pelos sentidos, e 
tambem pela inteligencia, em virtude de um retomo sobre as ima¬ 
gens; quanto ao conhecimento verdadeiro das coisas espirituais, a 
ele nos elevamos pela analogia. 




Tese XXI 


A vontade segue o intelecto, nao o precede. Ela se aplica 
necessariamente sobre o objeto que lhe e apresentado como um 
bem que sacia totalmente o apetite, mas entre os bens que lhe sao 
propostos por um juizo reformavel, ela escolhe livremente. A elei- 
gao. portanto, segue o ultimo juizo pratico, mas para que este juizo 
seja ultimo e a vontade que escolhe. 

A TEODICEIA DE S. TOMAS 
(TESES XXIIA XXIV) 

Tese XXII 

A existencia de Deus nos e conhecida, nao por uma intui- 
gao imediata, nem por uma demonstragao a priori, mas sim por 
uma demonstragao a posteriori, isto e, pelas criaturas, o argumento 
subindo dos efeitos a causa: das coisas que sao movidas, e que nao 
poderiam ser principios adequados do seu movimento, ao primeiro 
motor imovel; do fato de que as coisas deste mundo procedem de 
causas subordinadas entre elas, a uma primeira causa que nao e ela 
mesma causada; das coisas corruptiveis que sao indiferentes a ser 
ou nao ser, a um ser absolutamente necessario; das coisas que, se- 
gundo as perfeigoes diminuidas do ser, da vida, e da inteligencia, 
que tern mais ou menos do ser, mais ou menos de vida, mais ou 
menos de inteligencia, aquele que, soberanamente inteligente, so- 
beranamente vivente, soberanamente ser, enfim, da ordem do 
mundo, a uma inteligencia separada, que ordenou ou dispos todas 
as coisas para o seu fim. 

Tese XXIII 

A essencia divina por aquilo mesmo que se identifica com 
a atualidade em exercicio do ser em si mesmo, ou por aquilo que e 
o proprio ser subsistente, nos e proposta como bem constituida na 
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sua razao metafisica, ou por essa tambem nos da razao da sua infi- 
nidade em perfeigao. 

Tese XXIV 

E, portanto, pela pureza do seu ser que Deus se distingue 
de todas as coisas finitas. Segue-se dai, em primeiro lugar, que o 
mundo nao pode proceder de Deus senao pela criagao; em seguida, 
que a forqa criadora, que atinge primeiramente e por si o ser en- 
quanto ser, n&o e comunicavel nem por milagre a alguma natureza 
finita; enfim, que nenhum agente criado pode influir sobre o ser de 
qualquer efeito que seja senao pela mongao recebida da causa pri¬ 
meira. 
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PREFACIO 


E sabido que o Soberano Pontifice Pio X, pelo seu Motu 
Proprio de 29 de junho de 1914, determinou que em todas as es- 
colas de filosofia fossem ensinados, e religiosamente mantidos, os 
prindpios e os grandes pontos da doutrina de Sao Tomas de Aqui¬ 
no, Principia etpronuntiata majora, e que, nos centros de estudos 
teologicos, a Suma Teoldgica fosse o livro de texto. 

Os mestres de diversos Institutos propuseram a Sagrada 
Congregagao dos Estudos algumas teses que eles mesmos tinham 
o habito de ensinar e de defender, como redigidos em relagao com 
os mais importantes prindpios do Santo Doutor, sobretudo aos 
pertencentes a metafisica. 

A Sagrada Congregagao, tendo cuidadosamente examina- 
do as teses em questao e as tendo submetido ao Santo Padre, res¬ 
ponded por determinagao de Sua Santidade, que elas continham 
claramente os prindpios e os grandes pontos da doutrina do Santo 
Doutor'. 

Essas teses, em numero de 24, exprimem portanto exata- 
mente os principia et pronuntiata majora que o Motu Proprio de¬ 
terminou que fossem seguidos religiosamente. 

Apos a morte de Pio X, duvidas foram levadas a Sagrada 
Congregagao dos Seminarios e Universidades. Apos duas reunifies 
plenarias, em fevereiro de 1916, as quais assistiu Cardeal Mercier, 
vindo a Roma em plena guerra para tratar de graves negocios da 
Belgica, aquela Sagrada Congregacao decidiu que a Suma Teold¬ 
gica fosse o livro de texto para a parte escolastica e que as 24 teses 
deviam ser propostas como regras de diregao inteiramente seguras, 


1 2-R. P. Edouard Hugon. Principes de Philosophie - Les Vingt-Quatre Theses 
Thomistes. Paris. Tequi, 1922. 
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e fossem apresentadas como tutae normae directivae. Na audien- 
cia concedida ao secretario da Sagrada Congregagao, a 25 de feve- 
reiro de 1916, Bento XV confirmou com a sua suprema autoridade 
a decisao dos cardeais, que foi publicada no proprio dia da festa de 
Sao Tomas, em 7 de margo de 1916 2 . 

Em 1917, Bento XV aprovou e promulgou o codigo de Di- 
reito Canonico, que contem, nao simples conselhos, mas leis. Uma 
lei foi entao imposta aos professores de bem tratarem em todos os 
pontos, os estudos da filosofia racional e da teologia e a formagao 
dos alunos dessas ciencias, segundo o metodo, a doutrina e os 
principios do Doutor Angelico, e de se manter religiosamente: 

“Philosophiae rationalis ac theologiae studia et alumno- 
rum in his disciplinis institutionem professores omnino pertractent 
ad Angelici Doctoris rationem, doctrinam eaque sancte teneant 

Acentuariamos as tres coisas que sao nitidamente indica- 
doras: o metodo - rationem; a propria doutrina - doctrinam ; os 
principios - principia. Nao e licito desviar-se dessas coisas, e ne- 
cessario segui-las religiosamente - eaque sancte teneant. 

Entre as fontes indicadas, o Codigo assinala o decreto da 
Sagrada Congregacao aprovando as 24 teses como pronun data 
majora de Sao Tomas. 

Essas 24 teses portanto representam bem a doutrina e os 
principios que o Codigo, como tambem Pio XI, prescreve de se- 
rem religiosamente seguidos. 

O proprio Bento XV, durante uma audiencia particular que 
se dignou conceder-me, recomendou comentar essas teses e de as 
fazer sobressair e aparecerem na sua verdade objetiva. Se ele nao 
as pretendia impor ao sentimento interior, pediu que elas fossem 
propostas como a doutrina preferida pela Igreja: e a expressao que 
ele repetia de boa vontade. 


: C. D. c.,c. 1366 §2°. 

* Pode-se consultar o comentario italiano que o P. Mattiussi, S. J., publicou pri- 
meiramente na Civilta Cattolica, depois em volume, Roma, 1917. 
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O novo Pontifice, Pio XI, que fora urn dos primeiros dou¬ 
ses da Academia Romana de Sao Tomas de Aquino, dignou-se 
tambem encorajar esses estudos. 

Para responder a esses desejos dos Papas, eu tentei dar a 
cada uma das teses um comentario breve e substancial, que evita 
toda polemica e tende unicamente a expor a doutrina com sereni- 
dade, clareza e precisao. 

O conjunto dessas proposigoes constitui um verdadeiro re¬ 
sumo de toda filosofia: parte das alturas da ontologia para descer 
em seguida aos problema da filosofia natural, e, apos ter conden- 
sado a doutrina psicologica, volta-se para Deus, primeiro Ser e 
primeiro Motor. 

Nosso estudo tratara dos seguintes pontos: 

I - Ontologia de Sao Tomas, teses I - VII. 

II - Cosmologia de Sao Tomas, teses VIII - XII. 

III - Biologia e Psicologia de Sao Tomas, teses XIII - XXI. 

IV - Teodiceia de S&o Tomas, teses XXII - XXIV. 

Foi necessario restringir, para se ficar no quadro das teses. 
No entanto, a fim de realgar a harmonia das doutrinas tomistas, 
apresentamos as diversas aplicagdes a ordem sobrenatural, e tam¬ 
bem acrescentamos alguns complementos teNogicos a Teodiceia, 
para que o tratado de Deus tivesse a amplitude que lhe convem. 

Ousamos esperar que este modesto trabalho, tambem de- 
sejado por bispos e membros do Sagrado Colegio, sera util, nao 
somente para os estudantes eclesiasticos, mas tambem para todas 
as pessoas desejosas de se iniciarem nessa filosofia sempre viva, 
philosophia perennis, que a Igreja nao cessa de recomendar . Ele 
pode servir de preparagao e de introdugao dos nossos tratados Te- 
ologicos sobre os Misterios, editados pela livraria P. Tequi, e aos 
quais o publico catolico fez uma boa acolhida. 
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Primeira Parte 


A ONTOLOGIA DE SAO TOMAS 


Teses I a VII 





Capitulo Primeiro 


A POTENCIA E O ATO 

Tese I - “Potentia et actus ita dividunt ens, ut quidquid est vel sit 
actus purus, vel ex potentia et actu tamquam primis atque intrin- 
secis principiis necessario coalescat. 

A potencia e o ato dividem o ente de tal modo que tudo o que e, ou 
sera ato puro ou composto necessariamente de potencia e ato, 
como principios primeiros e intrmsecos”'. 

Essas nogoes s&o as mais universais da filosofia, e elas 
fundamentam-se na experiencia e no senso comum 1 2 . 

Entre as coisas que nos atesta o senso comum, ha as que 
podem ser e ainda nao sao, ha as que ja sao. O que pode ser esta 
em potencia, o que ja e esta em ato: a crianga de um dia e filosofo 
em potencia, o escritor que publicou um tratado de metafisica e 
filosofo em ato; o marmore pode se tomar uma bela virgem, e e 
estatua em potencia; o cinzel do artista dele tirou a obra-prima, o 
marmore e entao estatua em ato; o candidato ao mandato legislati¬ 
ve e deputado em potencia, o eleito e deputado em ato. 

Assim a potencia e o ato se explicam e se definem pelas 
suas relagoes mutuas: a potencia e como uma capacidade, um es- 
bogo, um comepo, o ato e o complemento; a potencia e tudo que 
pede ser aperfeicoado; o ato e a perfeigao ou aquilo que a realiza. 

1 Esta proposi$ao esta claramente contida nas obras de Sao Tomas, nao somente 
na Suma Teologica, onde e dito: “ Cum potentia et actus dividant omne ens et 
omne genus ends", (1,77,1), como tambem na Metafisica (VII, 1; IX, 1,9). 

2 Cf. P. GARRIGOU-LAGRANGE, Le sens commun, la philosophic de I’Etre et 
les formules dogmatiques (2- ed., Paris, 1922). 
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Aristoteles definiu a potencia: o principio de agir on de re- 
ceber’. O principio designa nao uma simples possibilidade ou uma 
pura nao-repugnancia para existir, mas uma capacidade real em 
um sujeito real. A simples possibilidade e chamada potencia logica 
ou objetiva; a capacidade real e uma potencia subjetiva. O fogo e 
um principio de agir, causando o calor; a agua e um principio de 
receber, porque ela recebe o calor do fogo. A potencia de agir e 
ativa, a potencia de receber e passiva. Uma e outra e real e princi¬ 
pio de ato: a primeira e o principio donde o ato emana: a segunda e 
o principio no qual o ato e recebido. A segunda e imperfeita, por¬ 
que receber supoe nao ter; a primeira e em si perfeiqao, porque 
para agir e necessario ja ter o ato que e dado. Dai o axioma de Sao 
Tomas: Na medida em que se e ato e perfeito, e principio ativo; 
unumquodque secundum quod est uctu etpevfectum, secundum hoc 
est pvincipium uctivum ulicujus . A segunda e por conseguinte so- 
mente potencia, a primeira j a e um ato do qual deriva a operaqao 
ou efeito; por isso a segunda repugna a Deus, mas nao a primeira. 

E da ultima que se trata principalmente na presente tese. 

Ao que recebe faltava uma perfeiqao, ele passou de um 
estado ao outro adquirindo-a: ele foi mudado. Donde se segue que 
a potencia e o principio de mudanqa, da modificaqao ou do movi- 
mento, porque mudar e se mover de um estado para outro. E por¬ 
que o sujeito jamais poderia dar a si o que nao tern, ele deve rece¬ 
ber essa mudanqa de um outro que, para faze-lo passar a uma con- 
di 9 ao nova, deve ele mesmo estar em ato, e por conseguinte dis- 
tinto daquilo que move 5 . 

Ve-se, pois, que a ideia de potencia sugere algo que se 
move, e a ideia de ato comporta a de motor 6 . 

’ Cf. ARISTOTELES: Fisica II, III, VII e VIII; Metafisica IX; S.TOMAS: Co- 
mentario em Aristoteles, lugar citado. 

‘S. TOMAS: ST. 1,25, 1. 

De onde esta definipao da potencia passiva dada por Aristoteles: “Principium 
6 mutat ‘onis ab Alio, in quantum estAliud”, IV Fisica; cf. S. TOMAS, in lib. I. 

Cf. Mgr. A. FARGES: Theorie fondamentale de Facte et de la puissance, du 
moteur et du mobile. 
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E e precisamente a realidade do movimento que nos con- 
vence de que a potencia e o ato n&o sao simples vistas do espirito. 
Na antiguidade, a escola de Eleia negava a realidade da potencia 
passiva; em nossa epoca, os seguidores de F. Herbart e os idealis- 
tas exagerados parecem confundi-la com a pura possibilidade. Os 
fatos mais tangiveis dao a uns e outros um claro desmentido. A 
natureza inteira e o teatro do movimento; as maravilhas da meca- 
nica modema, os progressos da industria humana proclamam, com 
a realidade do movimento, a realidade da potencia e do ato. O oxi- 
genio e o hidrogenio, antes de serem reunidos, nao sao agua, e a 
agua nao e tirada do nada: por conseguinte, eles eram agua em 
potencia real; a semente nao e a planta, e, no entanto, a planta re- 
almente sai da semente; o embriao nao e a cnanqa, a crianpa nao e 
o heroi que acabou de ganhar a batalha, e, nao obstante, ha passa- 
gem real de um estado a outro. Ha conseqiientemente capacidade 
ou poder real de evoluir assim; foi necessario igualmente uma 
energia, uma atividade, em uma palavra um ato, para realizar a 
passagem. Por isso, negar a realidade da potencia e do ato e negar 
a realidade da vida, do progresso da humanidade, negar a experi- 
encia, negar-se a si mesmo, negar o universo e o senso comum 7 . 

Nos somos assim levados pouco a pouco a compreender o 
significado do axioma que e a primeira tese aprovada pela Sagrada 
Congregaqao: “A potencia e o ato dividem o ente de tal modo que, 
tudo que e, ou sera ato puro ou composto necessariamente de po¬ 
tencia e ato, como principios primeiros e intrinsecos.” 

O ato puro significa aquele que de nenhum modo e mes- 
clado com a potencia. Ora, o ato pode ser mesclado de duas ma- 
neiras. Ou porque ele e recebido numa potencia como a alma no 
corpo, a vontade na alma, a virtude na vontade; ou porque ele re¬ 
cebe um ato ulterior; assim a essencia angelica nao e recebida no 
corpo, mas ela recebe o ser, ela recebe as faculdades, ela recebe as 
operates; e, precisamente, porque ela recebe ou pode receber, ela 

7 Para um estudo mais completo, poder-se-a consultar o citado livro de A. FAR¬ 
GES, e a grande obra do P. KLEUTGEN. La Philosophie scholastique, t. I, c.l, 
a.3; e a de GARRIGOU-LAGRANGE. Le sens commun... 
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esta em potencia para essas perfeipdes que ela espera como uma 
coroa. O ato puro e, portanto, aquele que nao e recebido e, conse- 
qtientemente, nao tern limitacao por baixo, e que nao pode receber 
coisa alguma, e portanto, nao tern limitacao por cima 8 . Por isso, ele 
nao podera nem perder nem adquirir, nao comporta partes, nem 
divisao, nem mudanpa. Porque ele e o ato, ele e perfeipao; porque 
ele e puro, ele exclui todo elemento estranho, ele mesmo e todo 
inteiro, e inteiramente imutavel e perfeito. O seu nome e aquele 
que pronuncia toda alma naturalmente crista: e o Deus bendito por 
todos os seculos 9 . 

Fora de Deus todo ente e mesclado porque e mutavel, ca- 
paz de perder e de adquirir: ha, portanto, nele o elemento potenci- 
al, que e precisamente o termo ou a perfeicao da qual outro tern 
necessidade. A potencia e o ato sao assim os primeiros e necessa- 
rios principios dos quais todo ser mutavel e constituido: impossi- 
vel de se conceberem outros que sejam mais universais e mais in- 
timos no sujeito. Sao portanto justamente chamados: primis atque 
intrinsecis principiis, os principios primeiros e intrinsecos. 

Tal e a primeira grande divisao do ente: a potencia e como 
o genero, o principio determinavel; o ato e como a diferenpa, o 
principio determinante. 

Sao Tomas acrescenta que a potencia e o ato dividem todo 
genero de ser: omne ens et omne genus ends w , quer dizer que esta 
composipao de potencia e ato e comum a todas as categorias, a 
substancia como ao acidente, de tal modo que o ser substancial e 
composto necessariamente de potencia substancial e de ato subs¬ 
tancial, e o ser acidental e composto necessariamente de potencia 

O ato puro, convenientemente, e chamado pelos escolasticos, actus irreceptus et 
irreceptivus. Cf. nosso Cursus Philosophiae Thomisticae, (V, p.41 e ss). 

“Deum nominal hoc solo nomine, quia proprio Dei veri: Deus Magnus, Deus 
Bonus, et quod Deus Dederit, omnium vox est. Judicem quoque contestatur 
ilium, Deus Videt, et Deo Conwtendo, et Deus Mihi Reddet. O testimonium 
animae naturaliter christianae. " (TERTULIANO, Apol., 17; P.L., I, 610-611; 
cf. Adv. Marcion, 1,10; P.L. 2,257). 

10 ST I, 77, 1. 
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acidental e de ato acidental. A potencia sendo o esbopo e o come¬ 
do, o ato, o termo e o complemento, todos os dois devem se adap- 
tar, se ajustar, proporcionar-se, unir-se estreitamente, para formar 
um so todo. E claro que nao haveria adaptapao se eles estivessem 
numa ordem diferente: uma potencia substancial nao poderia ser 
completa senao por um ato digno dela, isto e substancial, e e mani¬ 
festo, de outra parte, que uma potencia puramente acidental nao 
poderia receber um ato substancial: a hipotese se destruiria por si 
mesma. 

Esta e a compreensao do axioma tomista: Potentia et actus 
sunt in eodem genere. As suas aplicapoes sao inumeraveis: assim, 
a materia-prima, potencia substancial, completa-se pela forma, que 
e um ato substancial; nossas faculdades, potencias acidentais, sao 
completadas por atos acidentais, que sao as operapoes. Esse prin- 
cipio nos fomece, entao, o argumento decisivo para demonstrar a 
distinpao entre a alma e as suas faculdades, porque o ato (isto e, a 
nossa operapao) e acidental, a potencia da qual ele procede imedi- 
atamente nao poderia ser substancial. Deve-se concluir disto que a 
substancia criada nao opera diretamente e imediatamente por ela 
mesma, mas por acidentes ou faculdades dela realmente distintos. 

Voltaremos a esta questao ao tratarmos da tese XVII; mas 
e necessario assinalar desde agora essa aplicapao, que ja faz ver a 
riqueza do primeiro axioma". 

A segunda tese ira precisar, ao lembrar que o ato e por si 
mesmo ilimitado e infinite e que o limite e a multiplicidade vem 
da potencia. 


Nos expusemos todas essas teorias no nosso Cursus Phil. Thomist. (Ill, p. 208 
ss; V, p. 43 ss; VI, p. 158 ss). 





Tese II - “Actus, utpote perfectio, non limitatur nisi per potenti- 
am, quae est capacitas perfectionis. Proinde in quo ordine actus 
est purus, in eodem non nisi illimitatus et unicus existit; ubi vero 
estfinitus ac multiplex, in veram incidit cum potentia compositi- 
onem. 

O ato, porque e perfeigao, nao e limitado senao pela potencia, que 
e uma capacidade de perfeigao. Por isso, na ordem onde o ato e 
puro, ele nao pode ser senao ilimitado e unico, onde ele e finito e 
multiplo, ele entra em verdadeira composigao com a potencia”. 1 

As explicates dadas a respeito da primeira tese sao sufi- 
cientes para a compreensao desta segunda. O ato por si mesmo nao 
diz senao perfeigao; o limite, ao contrario, e imperfeigao, lacuna, 
privagao. Por conseguinte, na ordem em que o ente e ato, ele e per¬ 
feigao, e, por isso, sem termo e sem lacuna. Se ele e limitado, isto 
nao provem de ele mesmo, pois a perfeigao nao podera gerar a im¬ 
perfeigao; isto provem de outra coisa, que e a causa do limite, por¬ 
que ele nao e a perfeigao, mas uma simples capacidade de perfei¬ 
gao, a saber - a potencia. Quando o ente e ato todo inteiro, ou ato 
puro, ele e todo inteiro perfeigao, e portanto sem lacuna, sem ter¬ 
mo, ilimitado e infmito. 

Ora, desde que e infmito, ele necessariamente e unico. 
Com efeito, se houvesse dois infinitos realmente distintos, deveria 
haver em um alguma realidade que nao houvesse no outro, e em 
virtude da qual eles se distinguiriam entre si. Esta realidade que os 
difere, seria, evidentemente, uma perfeigao. Por conseguinte, um 
dos dois possuiria uma perfeigao que faltaria ao outro. Mas carecer 
de uma perfeigao e carecer da plenitude do ente, sera depender de 

Eis alguns textos de S. Tomas que ensinam claramente esta doutrina: I Corn. 

Gent ., c.43; I Sent., dist 43, q.2; ST. I, 7, 1 ad 2. 
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limite, ser embargado por um termo, ser submetido a potencia e 
nEo mais ficar ato puro e perfeito. Desse modo, a propria hipotese 
de ato puro esta destruida, se ele cessa de ser ilimitado e unico 2 . 

O axioma e, por conseguinte, rigoroso e evidente: “In quo 
ordine actus est purus, in eodem non nisi illimitatus et unicus 
existit”. Na ordem em que o ato e puro nao pode ser senao ilimita¬ 
do e unico. 

Assim como o limite vem da potencia, que por sua nature- 
za e imperfeigao e restrigao, a multiplicidade nao pode vir senao 
do elemento potencial. Pela fato de uma perfeigao ser multiplica- 
da, ela e dividida, e conseqtientemente, tem termos; ela nao e mais 
toda inteira perfeigao, nao e mais independente, e recebida num 
sujeito que a restringe. Dai, nela nao poder haver mais multiplica- 
gao de atos, perfeigao ou formas, senao na medida em que sao 
multiplicados os sujeitos que as recebem: assim a nossa humani- 
dade permaneceria unica se ela nao tivesse sujeitos, ou individuos 
humanos, para multiplica-la 3 . Mas esses sujeitos sao precisamente 
a capacidade receptiva que nos temos denominado potencia. 

Onde quer que encontremos o finito e o multiplo encontra- 
remos um ato que e recebido, encontraremos uma capacidade que 
o restrinje, o divide comunicando-o; em uma palavra, encontramos 
a composigao real da potencia e do ato. E eis como a segunda 
parte do axioma aparece tSo evidente como a primeira: “Ubi vero 
estfinitus ac multiplex, in veram incidit cum potentia compositio- 
nem ”. Onde o ato e finito e multiplo entra em verdadeira composi¬ 
gao com a potencia. 

Mostra-nos a experiencia cotidiana, em toda parte em tor- 
no de nos, a multiplicidade e o finito 4 ; e dessas realidades tangiveis 

2 Cf. ST I, 11,3. 

3 Compreende-se assim o significado desta profunda palavra de S. Tomas: “Quae- 
cumque forma, quantumvis materialis et infima, si ponatur abstracta, vel secun¬ 
dum esse, vel secundum intellectum, non remanet nisi una in specie una” (De 
Spirit. Creat.). 

4 Para conhecer o finito nao ha necessidade de se conhecer primeiramente a no- 
9&o do infmito; e-nos suficiente ver os entes como sao realmente em torno de 
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nos subimos, como efeitos a causa, do movimento ao Motor imo- 
vel; do finito ao infinito, do multiplo ao uno, que nos chamamos 
de Deus. 

Todas essas coisas surgirao mais claramente da exposipao 
que iremos fazer a seguir, das cinco provas tomistas da existencia 
de Deus. 

Ve-se desde agora a fecundidade desses principios tao 
universais, que constituem o apice da metafisica, e que nos fome- 
cem a razao mais alta da distinpao entre as criaturas e Deus, como 
o indica explicitamente a terceira tese 3 . 


nos; a experiencia nos faz imediatamente descobrir neles imperfeifoes, lacunas 
e limites. De tudo isso nos tiramos infalivelmente a nopSo do finito. Cf. Cursus 
Philos. Thomist., de nossa autoria (IV, p. 75, ss, 115,ss., e t. V, p.!86,ss.) 

Para um estudo mais complete da Potencia e do Ato, pode-se consultar: Mgr. 
FARGES, Theorie fondamentale de I’acte et de la puissance, du moteur et du 
mobile ; DOMET DE VORGES, L 'Acte et la Puissance-, MERCIER, Ontologie; 
KAUFFMAN, Etude de la cause finale dans Arts tote; BAUDIN, L ’acte et la 
puissance dans Aristote, Revue Thomiste, 1899/1900; P. GARDE1L, Acte 
(D.T.C.); Cursus Philosophiae Thomisticae, V, 29-50, de nossa autoria. 


j Capitulo Segundo 

I 

j 

I A ESSENCIAE A EXISTENCIA 

i 

t 

I 

Tese III - “Quapropter in absoluta ipsius esse ratione unus sub¬ 
sists Deus, unus est simplicissimus; cetera cuncta quae ipsum 
esse participant, naturam habent qua esse coarctatur, ac tan- 
quam distinctis realiterprincipiis, essentia et esse constant. 

E porque na razao absoluta do ser mesmo, so Deus subsiste, unico, 
inteiramente simples; todas as outras coisas que participant do ser 
possuem uma natureza que restringe o ser e sao constituidas de es¬ 
sentia e existencia, como principios realmente distintos” 1 . 

1 

Esta tese nao e senao uma aplicapao da doutrina ja estabe- 
lecida sobre a potencia e o ato. Uma vez admitido que Deus e ato 
puro, e manifesto que ele e inteiramente perfeipao, inteiramente 
ente, a plenitude da perfeipao e do ente, e, portanto, o Ser subsis- 
tente. Nao restringido por limite algum, pois sem isto ele seria 
submetido a potencia; ele nao tern igual, pois sem isto faltar-lhe-ia 
uma perfeipao, que teria este igual, donde ser ele absolutamente 
unico; inteiramente simples por ser puro de toda mescla e de toda 
composipao. A primeira parte da tese, que se refere a Deus, esta 
suficientemente demonstrada. A criatura, ao contrario, precisa- 


1 Eis algumas indicates das passagens nas quais S. Tomas ensina claramente, 
plane, esta proposi?ao: / Cont.Gent., cc. 38, 52, 53, 54; De ente et essentia, 5; 
De Potentia, 4; De Spirit. Creat. 1; De Veritate 27,1 ad 8. In Boet. lectio II; / 
Sent. 19, 2, 2; S. T. I, 50, 2 ad 3. 
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mente porque composta de potencia e ato, nao e inteiramente ente 
ou perfeigao: o ente dela e restringido e medido, por nao ser sub- 
sistente, mas recebido num sujeito que o divide e o diminui. Por 
isso, deve-se nela distinguir o que e, e aquilo pelo qual ela e. Eis o 
que e - a essentia: eis o pelo qual ela e - a existencia. 

A essencia e aquilo mesmo que corresponde a definigao: 
ao se definir o homem, eu indico a essencia humana. Segundo a 
definigao, compreende-se a essencia: os acidentes nao podem ser 
definidos a nao ser relativamente ao sujeito que os sustenta, e a 
sua essencia e incompleta e dependente; os entes substantial, 
porque podem ser definidos por si mesmos, possuem uma essencia 
propriamente dita, e neles ha uma so e mesma realidade, que e si- 
multaneamente essencia, substancia, natureza. A essentia e a rea¬ 
lidade primeira que classifica o ente numa especie ou numa hie- 
rarquia determinada; a substantia e esta realidade enquanto existe 
em si e se poe como base dos acidentes; a natureza e a mesma re¬ 
alidade enquanto designa a fonte primeira da qual emana a opera- 
gtto espontanea. Quando a substancia e absolutamente completa, 
senhora dela mesma, e totalmente incomunicavel, chama-se su- 
posto ou pessoa 2 . 

A essencia ja designa uma perfeigao, e por isso e um ato; 
mas, relacionada com a existencia, ela permanece uma potencia 
que necessita do seu coroamento. A humanidade considerada em 
si mesma significa uma determinada especie e esta determinagao e 
uma perfeigao, e esta perfeigao e um ato; mas este ato requer um 
outro e nos nao temos a realidade defmitiva senao quando pode- 
mos dizer: a humanidade existe. Por isso e que a existencia e cha- 
mada a ultima atualidade de toda forma, de toda realidade; ne- 
nhuma coisa podera vir apos a existencia, impossivel de a perfa- 
zer, de nela acrescentar uma perfeigao que ja nao seja uma exis¬ 
tencia. 


" Explicamos longamente essas nogSes no livro “Le Mystere de la Tres Sainte 
Trinite ”, 4 s parte. 


Eis, pois, os dois principios que constituem os entes. fora 
de Deus: a essencia, como potencia real; a existencia, como ato 
ultimo. Se a potencia e o ato distinguem-se realmente, deve-se 
concluir a mesma coisa quanto a uma distingao verdadeira entre a 
essencia e a existencia. 

No entanto, essa distingao nao foi admitida por todos os 
escolasticos. Esta-se de acordo sob tres pontos: I s - em Deus nao 
ha lugar para a distingao real, pelo fato de ser ele Ato Puro; 2 2 - 
nas criaturas, ha claramente distingao real entre a essencia em es- 
tado ideal e abstrato e a essencia concreta e atual; 3 s - havera pelo 
menos uma distingao de razao entre a essencia atual e a existencia. 
Todo o problema se reduz, portanto a isto: a essencia atual e ela 
posta na realidade por si mesma, de sorte que seja ela mesma seu 
ato de existir, ou sera por um ato distinto dela e que nos chama- 
mos de existencia? 

A distingao foi negada por Alexandre de Hales, Durand, 
Scotus, os nominalistas, Suarez, Vasquez, e, em nossos dias, parti- 
cularmente por Tongiorgi, Palmieri, Franzelin, Pesch. Ela e afir- 
mada nao somente por S. Tomas e toda sua escola, como tambem 
pelos grandes representantes da escolastica; ainda, em nossos dias 
por Sanseverino, os cardeais Pecci, Lorenzelli e Mercier, por 
Mons. Farges, Mons. Domet de Vorges, etc; por ilustres escritores 
da Companhia de Jesus, pela Escola de Coimbra, o cardeal Palla- 
vicini, Silvestre Mauro, Liberatore, Comoldi, Schiffini, de Maria, 
de San, Terrien, Remer, Mattiussi, Geny, o cardeal Billot, etc. 

Defendendo essa distingao, nao se pretende que a essencia 
e a existencia sejam duas realidades independentes, ou seperada 
uma da outra, ou produzidas por Deus separadamente e unidas de- 
pois; mas queremos dizer que a primeira se diferencia da segunda, 
como a potencia real do ato real. Aqui nao se aplica senao a dou- 
trina fundamental estabelecida nas duas primeiras teses sobre a 
potencia e o ato, principios primeiros e intrinsecos de tudo que nao 
e ato puro, e sobre a composigao verdadeira ou real de potencia e 
ato em todos os entes mutaveis ou criados. Havera um meio entre 
o nada e o atualmente existindo? A questao nao e alheia. A afir- 
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magao ou a negagao da distingao real entre a essencia e a existen¬ 
ce, e, portanto, em definitivo, uma tese absolutamente e unica- 
mente solidaria com a afirmacao ou com a negagao da realidade da 
potencia, e da sua realidade distinta do ato,. irredutivel ao ato, per- 
manente sob o ato 3 . 

Que nao se pense que seja um problema de pura curiosida- 
de, sem sentido pratico. “Esta questao da distingao real entre es¬ 
sencia e existencia e da mais alta importance, e, em um certo sen¬ 
tido, dela depende toda a metafisica; ela e o ponto central de toda a 
metafisica; eu diria que ela e o segredo da sua ortodoxia e o unico 
meio de resolver exatamente todos os problemas suscitados, quan- 
do, sem se contentar, como e feito frequentemente em nossos dias, 
de examinar superficialmente os fatos, se quer penetrar na sua pro- 
fundeza” 4 . “Para qualquer que conhega a historia da metafisica, es- 
creveu o cardeal Lorenzelli 5 , ao menos de Aristoteles ate Severino 
Boecio, de Avicena ate S. Tomas, sobretudo para quern leu e com- 
preendeu a Suma Teologica, este e precisamente o principio fun¬ 
damental de toda verdadeira ciencia a respeito de Deus e das cria- 
turas, da ordem natural e sobrenatural; como nos ensinou o Doutor 
Angelico...” 

Com efeito, toda a primeira parte da Suma trata, como se 
sabe,de Deus, Uno e Trino, da criagao; dos anjos, da alma, do ho- 
mem completo e do mundo. Mais que todas as outras partes ela 
esta construida, como sobre um principio primeiro que lhe sera o 
fundamento, sobre a verdade da indentidade entre essencia e 
existencia em Deus, da distingao real entre essencia e existencia 
em todos os entes subsistentes afora Deus.E que esta real distingao 
e esta real identidade servem de suporte e de base primeira a todos 
os outros principios menos universais; eles dao a todas as conclu- 
soes que deles derivem uma inabalavel firmeza. Por conseguinte, 
ao se combater ou simplesmente se omitir este primeiro e univer- 

P.A. POULPIQUET 0. P.,in La Revue neo-Scholastique, 1906, 48. 

4 DOMET DE VORGES, Abrege de Metaphysique, II, p. 2. 4. 

Carta do Cardeal LORENZELLI ao Padre Del Prado, 0. P. - Revue Thomiste 
1912, p.66 ss. 


sal principio, nao e uma opiniao que descartamos, nao e uma sim¬ 
ples conclusao que abandonamos; u saimos imediatamente da es- 
cola de S. Tomas 

A Sagrada CongregagSo pode, pois, com justo titulo, enu- 
merar esta tese entre aquelas que contem claramente — plane - os 
pontos fundamental do Angelico Mestre. 

Seria superfluo estabelecer aqui uma discussao de textos, 
porque a obra de S. Tomas repousa sobre este principio. O santo 
Doutor a ele retoma instintivamente nas suas obras. “E necessario 
considerar, diz ele no seu comentario a Boecio, que se o ente e o 
que e (a saber, a existencia e a essencia) diferem somente segundo 
a razao no ente simples, elas diferem realmente nos entes com- 
postos” 6 . Depois ele explica o que se entende por ente simples: 
“Este ente simples e sublime, e unico, e o proprio Deus. Hoc au- 
tem simplex unum et sublime est, ipse Deus” Eis ai bem a nossa 
tese: porque Deus e a simplicidade absoluta ou o ato puro, nele a 
essencia e a existencia nao admitem senao distingao de razao; por¬ 
que as criaturas todas sao compostas de potencia e ato; nelas, a es¬ 
sencia e a existencia diferem realmente. 

A razao fundamental ja foi indicada muitas vezes; tente- 
mos realga-la mais. Se a existencia das criaturas nao e distinta da 
essencia atual, ela sera um ato puro, infinito, unico; e, por conse¬ 
guinte, nenhuma disting&o entre a criatura e Deus. O ato puro, 
como ja explicamos, e aquele que nao e recHndo em uma potencia 
e que nao recebe algum ato ulterior. Ora, uma existencia indistinta 
da essencia nSo pode ser recebida e nao pode receber. Onde seria 
ela recebida? Na essencia? Nao, pois uma simples distingao de ra¬ 
zao nao e suficiente para que uma realidade seja recebida; alem 
disso, poderiamos dizer, em contrario, que a existencia divina e 
recebida na essencia e que Deus nao e mais a pureza e a simplici¬ 
dade absoluta. Que poderia ela receber? Nenhuma coisa vem apos 


"Est ergo considerandum quod, sicut esse et quod est differunt in simplicibus 
secundum intentionem, ita in compositis differunt realiter” ( Comment. In Boet., 
lect. II). 
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a existencia, nenhuma coisa e mais atual que a existencia, nenhu- 
ma coisa a pode coroar, mas ela coroa toda a realidade e toda per- 
feiqao. Logo, uma existencia que se nao distingue da essencia e ato 
puro, sem lacuna e sem limite. 

- Tentou-se responder: a existencia criada, embora nao 
seja recebida em um outro, e, no entanto, recebida de um outro, 
neste sentido que ela vem de Deus ou e produzida por Deus. 

- Ja e esta uma escapatoria. O ato nao e recebido de um 
outro senao na medida em que implica no seu conceito limite e 
imperfeiqao; ora, ele nao podera ser limitado senao porque ele e 
recebido em um outro, ou porque ele recebe de outro. Donde, o ato 
que nao e recebido numa potencia e que nao recebe ato ulterior, 
nao poderia vir de outro, ou ser produzido por um outro. E preci- 
samente, porque nos sabemos que a existencia das criaturas e pru- 
duzida, devemos confessar que ela e recebida em uma essencia re- 
almente distinta dela. 

E esta doutrina de S. Tomas p6e em perfeita luz a admira- 
vel harmonia dos entes. No cume, Deus que exclui toda composi- 
qao e que e a pureza sem mescla, a perfeicao subsistente. Abaixo 
dele, a criatura espiritual, composta de potencia e ato, de essencia 
e existencia. No ultimo degrau, as criaturas corporais que, alem da 
composiqao real de essencia e existencia, possuem ainda a compo- 
siqao real de materia e forma. 

Pela outra opiniao, nao se mantera mais a gradaqao, pois, 
se anjo e sem composiqao real de essencia e existencia, ele e em 
tudo semelhante a Deus, e a necessidade do principio de causali- 
dade nao aparece mais evidente como na teoria tomista, segundo a 
ela se refere o Cardeal Mercier: “O principio de causalidade: o 
ente cuja essencia nao e identica a existencia depende necessari- 
amente de uma causa, e encontra assim na distinqao real de essen¬ 
cia e existencia sua significaqao rigorosa e sua justificafao 7 ”. 


Card. MERCIER - Ontologie, n. 48. 


- A objeqao principal reduz-se a isto: a essencia atual e 
uma verdadeira realidade. Ora, nao sera real senao pela existencia. 
Logo, a essencia atual e a propria existencia. 

- Esquece-se que a realidade pode ser dita do ato real e da 
potencia informada pelo ato real. Assim a materia-prima e uma re¬ 
alidade, nEo que ela mesma seja ato, mas porque e informada por 
um ato que lhe da atualidade. Semelhantemente, a essencia atual e 
uma realidade porque ela esta sob a realidade do ato, sem ser o 
proprio ato. “Todas as negaqoes da distinqao real entre essencia e 
existencia comecam por colocar como principio indiscutivel que a 
essencia real de um ente nao e real senao pela existencia. Eviden- 
temente sera necessario concluir a identidade de essencia e exis¬ 
tencia. Mas, em vez de partir desta asserqao como de um axioma 
indubitavel, eles deveriam prova-la; e eles nem pensam nisso; to¬ 
das as suas argucias se reduzem a uma vasta petiqao de principi- 
os” 8 . 

Nos, ao contrario, afirmamos que a essencia atual das 
criaturas nao e o ato mesmo da existencia, pois, se o fosse, seria 
ato puro, que nao e recebido e que nao pode receber, e que, conse- 
qtientemente e unico, infinito, etemo 5 . 


s CYRILLE LABEYRIE - Dogme et Metaphysique, pp. 178-179. 

4 Para um estudo mais longo, cf. Card. MERCIER, op. cit., e P. DEL PRADO, 0. 
P., De veritate jundamentali philosophiae christiane (Fribourg, Saint Paul, 
1911). 
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Tese IV - “Ens, quod denominatur ab esse, non univoce de Deo 
et creaturis dicitur, nec tamen prorsus aequivoce sed analogice, 
analogia turn attributionis turn proportionalitatis. 

O ente, cujo nome deriva de ser 1 , nao se diz igualmente de Deus e 
das criaturas de maneira univoca, nem de maneira puramente 
equivoca, mas de maneira analoga, de analogia ao mesmo tempo 
de atribuigao e de proporcionalidade” 2 . 

Diz-se que as coisas sSo univocas quando tern o mesmo 
nome e que a realidade significada e a mesma em todas: assim Pe¬ 
dro e Paulo sao univocos porque eles tern a mesma humanidade. 
“O homem e o cao sao univocos por pertencerem a classe dos 
animais” 3 . 

Diz-se equivoco, quando o termo e comum e a realidade 
totalmente diferente, como a palavra cameiro que significa o ma¬ 
cho do cordeiro, a antiga maquina de guerra, a maquina de bater 
estacas, e o signo do zodiaco. 


Abreviamos assim a formula latina “ens quod denominatur ab esse”, cujo senti- 
do nao pode ser expresso em frances; mas nos anotaremos que a palavra ens re- 
cebe a sua denominaqao de esse, como a palavra francesa etant recebe a sua de- 
nominaqao de etre, ja que etant quer dizer o que tern o etre. [Do mesmo modo, 
em portugues, ente recebe a denominaqao de ser], 

- Nota do Tradutor. Para urn estudo mais profundo da doutrina tomista da ana¬ 
logia e da sua aplicaqao a Teologia, cf. LABBE M. T - L. PENIDO - Le Role 
de VAnalogic en Theologie Dogmatique. Lib. Philos. J. Vrin. Paris, 1931. Tra- 
ta-se da mais excelente obra a respeito dessa doutrina, que se tornou classics. 
Traduqao portuguesa revista pelo Autor: A Fungao da Analogia em Teologia 
5 Dogmdtica. Ed. Vozes Ltda. Petropolis, 1946. 

2 Esta tese e afirmada por S. Tomas: I Com. Gent. cc. 32, 33, 34; De Potentia, 7 
7; ST. 113,5. 

3 Pequeno Larrive e Fleury. 
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Finalmente, temos analogia, quando o termo e comum e a 
realidade significada, nem inteiramente a mesma nem inteiramente 
diferente, mas implica uma relagao e uma semelhanga entre os di- 
versos entes aos quais o nome e atribuido: o homem e sao, a cor da 
fisionomia e sa, o alimento e sao. E claro que o alimento sao nao 
significa igualmente a mesma coisa que a cor sa ou que o homem 
sao, e, sob outro aspecto, ha uma certa aproximagao nos tres casos: 
o homem e dito sao como sujeito de saude; o remedio, o alimento 
sao ditos saos como causas da saude. 

A analogia e de atribuigao quando a realidade significada 
se diz de um em relagao ao outro que a possui propriamente falan- 
do e que e chamada por isso o analogo principal e supremo: sum- 
mum vel principale analogatum: assim a saude nao se diz do pul- 
so, dos remedios, senao em relagao ao homem, onde ela se realiza 
na sua plenitude. 

A analogia e de proprocionalidade, quando a realidade si¬ 
gnificada se encontra verdadeira e intrinsecamente nos dois termos 
comparados, mas nao inteiramente da mesma maneira: assim a 
criatura tem o ente real e intrinsecamente, mas nao com a intensi- 
dade absoluta que convem a Deus. 

Evitaremos aqui as controversias de escola, limitando-nos 
a explicar a tese tomista 4 . 

O ente nSo e univoco em Deus e nas criaturas, porque 
pertence a Deus na plenitude, e as criaturas de uma maneira limi- 
tada. “Em vao se podera responder que todos os entes sao iguais 
pela sua oposigao ao nada, e que, consequentemente, um so con- 
ceito e suficiente para abrange-los totalmente. Nao e verdade que 
eles sejam todos igualmente o nao-nada. O Necessario, o Infinito, 
o Perfeito, o Imutavel , o Etemo, nao se diferenciarao realmente 
do contingente, do finito, do imperfeito, do mutante e do tempo- 


4 Para uma exposiqao mais longa: cf. Cursus Philos. Thomist; I, p.45 ss; V p.19 
ss; e: GARRIGOU-LAGRANGE, Dieu, I, P. 






ral? A substantia e o acidente, o espirito e a materia existem da 
mesma maneira?” 5 . 

Por outro lado, nao e equivoco. Toda nossa ciencia natural 
de Deus parte das criaturas, assim como dos efeitos certos sobe-se 
infalivelmente a causa, e e por isso que a Santa Se nos propos crer 
que Deus pode ser conhecido pelas obras visiveis da criagao, como 
a causa pelos efeitos, e, consequentemente , que a sua existencia 
pode ser demonstrada: “Per visibilia creationis opera tanquam 
causam per effectus certo cognosci, adeoque demonstrari etiam 
posse, profiteor” 6 . Esta demonstragao nao e sofistica, mas infali- 
vel; ela repousa sobre a conexao necessaria que nos fomece a 
analogia do ente 7 . 

Ja entendemos que se trata de uma analogia de atribuigao, 
neste sentido que o ente nto se diz da criatura senao em relagao a 
Deus, a plenitude subsistente da qual depende e deriva toda parti- 
cipagao no ente; e uma analogia de proporcionalidade, porque o 
ente esta intrinsecamente na criatura e em Deus; mas em Deus de 
uma maneira infinitamente superior, totalmente transcendente. 

Esta tese IV enuncia portanto um principio muito univer¬ 
sal, cujas aplicagoes sao inumeraveis, porque ele dirige todo nosso 
conhecimento de Deus e das coisas divinas, quer na ordem natural, 
quer sobretudo na ordem sobrenatural, que e a ordem propria- 
mente divina. “Em qualquer parte em que penetre um elemento 
propriamente divino, a inteligencia deve colocar-se a altura, por 
intermedio de uma proporgao, cuja razao e a relagao fundamental 
do ente condicionado, expressa nos conceitos de que nos servimos, 
com o ser incondicionado e de outra ordem ao qual nos a aplica- 

CYRILLE LABEYRIE - Dogme et Metaphysique, p. 74. 

‘ Motu Proprio, de Pio X, Sacrorum Antistitum (01.09.1910); Acta Apostolicae 
Sedis p.662 (1910). Comentaremos adiante este texto ao tratarmos da Tese 
XXIII. 

Cum omnis cognitio nostra de Deo ex creaturis sumatur, si non erit conveni- 
entia nisi ex nomine tantum, nihil de Deo, sciremus nisi nomina vana tantum, 
quibus res non subessei. Sequeretur etiam quod omnes demonstrationes a phi¬ 
losophy datae de Deo essent sophisticae ", (De Potentia 7,7). 
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0 s Quando se diz, por exemplo, que a graga habitual e uma qua- 
rdade criada, deve-se logo subentender mentalmente que a quali- 
dade criada e’na ordem das perfeigSes da substantia criada; a gra- 
ca habitual o e na ordem dos aperfeigoamentos divinos com que 
Deus enriquece a alma humana. A palavra divina e nesta propor- 
cao como uma rapida cogitagao que nos transporta em outro mun- 

do a outra esfera do ente e da perfeigao. 

Mas nao e uma rapida cogitagao sem medidas e violenta, 
ocasionando uma ruptura na equagao. A relagao que une o divino 
ao criado, a relagao de causa e efeito, e uma relagao rigida, neces¬ 
saria; nenhuma tensao separara o efeito da causa, impedira o efeito 
de se relacionar com a causa. Nao digamos, pois, que houve inter- 
vengao de uma rapida cogitagao: digamos antes que a relagao fun¬ 
damental de todas as proporgbes teologicas e como um alvo que 
permite ao espirito afrontar a ordem das coisas divinas e de des- 
creve-la em fungao das coisas humanas. Nao temamos, pois, colo- 
car & proporcionalidade em toda parte: nunca seia demais . 


s GARDEIL 0. P.,- Revue Thomiste, XII, pp. 65-66.(1904) 


59 



Capitulo Terceiro 

A SUBSTANCIA E OS ACIDENTES 


Tese V - “Est praeterea in omni creatura realis compositio sub- 
jecti subsistentis cum formis secundario additis, sive accidenti- 
bus: ea vero nisi esse realiter in essentia distincta reciperetur, 
intelligi non posset. 

Ademais, ha em toda criatura composigao real de sujeito subsis- 
tente com as formas que lhe sao acrescidas secundariamente, isto 
e, os acidentes; e essa composigao nao podera ser compreendida, 
se o ente nao esta recebido realmente numa essencia distinta 
dele” 1 . 


Nos ja demonstramos, explicamos, analisamos a primeira 
composigao, a qual esta submetida toda criatura, isto e, a composi¬ 
gao de potencia e de ato, de essencia e de existencia. 

Ora, a essencia pode designar uma natureza de tal modo 
precaria e dependente, que ela tem sempre necessidade de um su- 
porte; ou uma natureza tao completa para existir nela mesma e 
servir de suporte a todo o resto. Donde nova composigao, a de 
substancia e de acidente. 

A substancia e entao a essencia que pode existir em si e, 
por isso mesmo, e a realidade estavel que esta (sub stat) sob o ser 
debil, incapaz de se sustentar sozinho. Ela e justamente chamada o 


' Esta proposifao e abertamente ensinada por S. Tomas, nos seus diversos escri- 
tos, notadamente em : De ente et essentia, 7; 1 Corn. Gent, c.23; II Corn. Gent., 
c.52; ST. I, 3, 6. 
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sujeito subsistente, que nao tem outro fundamento que ele mesmo, 
e serve de base a todas as realidades que Ihe vem omar, como 
formas secundarias. 

A experiencia interna descobre em nos uma serie de fe- 
nomenos (sensagoes, afeigoes, pensamentos e vontades) que co- 
megaram e que desaparecem, enquanto o eu subsiste; a experiencia 
externa mostra-nos no universe uma porgao de modificagoes que 
se sucedem, sem mudanga no fundo substancial, seja nos corpos, 
seja nas plantas, seja no animal e no homem. Essas manifestagdes 
da nossa dupla experiencia provam igualmente a realidade da 
substancia que permanece, e a sua distingao das formas acidentais 
que passam. A substancia real e a substancia individual, e quando 
e completa, chegada ao ultimo termo da individualidade, ela se 
chama pessoa. A pessoa e, portanto, a substancia que goza de sua 
inteira individualidade e que e inteiramente pertencente a si mes- 
ma. Ela exclui uma triplice comunicabilidade: primeiro, a do geral 
com o particular, como a especie se distribui nos individuos, como 
a natureza humana se da a cada urn dos homens; em segundo lu- 
gar, a da parte para com o todo: a mao e o brago vivem no com- 
posto, a pessoa existe em si mesma por si. Finalmente, e princi- 
palmente, comunicabilidade com um outro suporte. Uma essencia 
pode ser excelente, sob todos os aspectos, como substancia e como 
especie, condensar e esgotar nela, por assim dizer, todas as mara- 
vilhas da natureza e da graga, como a humanidade de Jesus Cristo. 
Nao podera jamais ser pessoa, pelo simples fato de ser ela proprie- 
dade de um outro ou de subsistir em outra hipostase. A pessoa e, 
pois, a substancia que se pertence plenamente, o todo autonomo 
que e e que age 2 . 

O acidental real, do qual aqui se trata, designa uma forma 
secundariamente acrescentada ao sujeito subsistente, ou seja, uma 
essencia ou debil natureza, tendo sempre necessidade, para existir, 


‘ Nos aqui lembramos a doutrina exposta no nosso livro - Le Mystere de la Tres 
Sainte Trinite. Para todas essas nofoes de substancia e de pessoa, cf. pp. 303- 
329, e o nosso Cursus Phil. Thomist. V, pp. 223-281. 


de um suposto do qual dependa, ao qual ela e inerente e sobre o 
qual ela repousa. O que a presente tese quer realgar, e a distingao 
real entre essas formas que comegam e desaparecem e o fundo 
substancial que e permanente. A distingao e negada pelos panteis- 
tas e pelos materialistas, pelos cartesianos e pelos subjetivistas, 
pela nova filosofia representada por Bergson e sua escola. No en- 
tanto, a distingao real que foi ensinada por Aristoteles e por S. 
Tomas continua sempre a solugao dada pela experiencia e pelo 
senso comum. 

O que nos atestam a experiencia e o senso comum? Ja o 
mostramos: que a experiencia interna apreendida em nos, na nossa 
vida organica, nossa vida sensitiva, nossa vida afetiva, nossa vida 
intelectual, nos novos estados e nas realidades vivas, que surgem e 
desaparecem, sem que a alma tenha mudado, sem que ela tenha 
aumentado ou diminuido. A experiencia externa que nos garante a 
realidade do movimento na sua natureza, mostra-nos tambem um 
rio de mudangas, de modificagoes que se renovam indefinidamen- 
te, enquanto permanece a substancia. O mineral, a planta conser- 
vam sua fixidez especifica, apesar da mobilidade dos fenomenos; 
o animal e o homem conservam a sua individualidade invariavel 
sob o fluxo da vida que neles se vai ou que volta. E impossivel ex- 
plicar tudo isso pela simples relagao da substancia com um termo 
novo. As operagoes vitais da planta, do animal e do homem nao 
podem ser reduzidas a relagdes puras; em contrario, isto acontece 
com a imanencia e a realidade da vida. 

Um outro argumento impressionou Leibniz: “Se os aci- 
dentes nao sao distintos da substancia; se a substancia e um ente 
sucessivo como o movimento; se ela nao dura alem de um mo- 
mento, e nao permanece a mesma durante alguma parte notavel do 
tempo, nSo mais que os acidentes... por que nao digamos com 
Spinoza que Deus e a unica substancia e que as criaturas nao sao 
que acidentes.ou modificagoes” ? 3 


5 LEIBNIZ - Essai de Theologie, III, p.303. 
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No dominio da fe esta doutrina e indiscutivel. E certo que 
a gratia, as virtudes infusas, os dons do Espirito Santo, nao sao 
nem a substancia da alma, nem a substancia' divina, nem uma 
substancia sobrenatural: sao, portanto, acidentes realmente distin- 
tos da substancia, sao formas secundarias acrescidas ao sujeito 
subsistente, que e a natureza. 

A ultima parte da tese lembra que esta composigao da 
substancia e dos acidentes supoe e confirma a doutrina da distin- 
gao real entre essencia e existencia. 

Se, com efeito, a essencia e a sua propria existencia, ela ja 
e sua perfeigao definitiva, seu ultimo ato, seu termo, sua coroa, 
como ja observamos, porque a existencia e a atualidade suprema 
de toda realidade - ultima actualitas omnis formae. 

Que sera entao necessario para que o ente substancial e 0 
ente acidental entrem em composigao como dois atos distintos? A 
linica solugao e a dada por S. Tomas: todos os dois devem ser re- 
cebidos em um sujeito comum, realmente distinto de cada um de¬ 
les, a saber a essencia. Assim sera necessaria que a essencia se di- 
ferencie da existencia para que a existencia se diferencie do aci- 
dente 4 . 


4 Cf. II Cont. Gent, c.52; Card. LORENZELLI - Metaphysique, p.p.268/269; Cur- 
sus Phil. Thomist. V, pp. 71-73. 


Tese VI - “Praeter absoluta accidentia est etiam relativum, sive 
ad aliquid. Quamvis enim ad aliquid non significet secundum 
propriam rationem aliquid alicui inhaerens, saepe tamen cau- 
sam in rebus habet, et ideo realem entitatem distinctam a sub- 
jecto. 

Alem dos acidentes absolutos, ha tambem o acidente relativo, que 
e uma tendencia para qualquer coisa. Embora a tendencia para 
com um outro nao signifique segundo sua razao propria algo ine- 
rente a um sujeito, tern muitas vezes sua causa nas coisas, e, pelo 
mesmo, uma entidade real distinta do sujeito”'. 

A Sagrada Congregagao nao entra na exposigao dos nove 
genero de acidentes, como sao apresentados por Aristoteles e S. 
Tomas, e, apos, pelos escolasticos. Uma vez admitida a distingao 
real entre a substancia e as formas secundarias, que a ela se jun- 
tam, nao resta dificuldade especial para negar a realidade dos aci¬ 
dentes absolutos, como a quantidade e a qualidade, e os outros que 
a eles se ligam ou acompanham o movimento, como a agao a pai- 
xao, etc 2 . 

Mas ha um, cuja realidade parece de tal modo tenue, que 
sera quase impossivel de ser analisado, e que se define por uma 
preposigao - ad (para), a relagao; esta sera necessario defender, e 
tal e a razao da tese VI. 

Para quern quiser se manter ainda nos dados gerais do sen- 
so comum, toma-se evidente que a harmonia do mundo nao sera 


' S. Tomas condensou toda essa doutrina em ST I, 28,1. 

- Nota do Tradutor. Para mais bem penetrar na dificil doutrina da Relagao e so- 
bre a sua aplicagao em Teologia, ver a obra citada do Pe. Penido (pp. 319-331; 
^ 458-459.).’ 

Adiante teses especiais serSo consagradas a quantidade dos corpos e as faculda- 
des da alma. 
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possivel sem relaqoes reais. A beleza do exercito provem da ordem 
dos soldados entre eles e o seu chefe; a beleza do universo resulta 
da ordem e das rela9oes das criaturas entre elas e com Deus. Tam- 
bem se pode escrever: “Ha certamente na natureza redoes reais, e 
sao elas que constituem a ordem do mundo” 3 . Mas nelas ha umas 
que ndo pertencem a alguma categoria especial e nao fazem senao 
representar a convenience geral dos entes com as condiqoes ne- 
cessarias da sua existencia. E, por isso mesmo, sao chamadas 
transcendentais 4 . 

Ora, a rela9ao que nos e proposta na tese VI e aquela que 
constitui uma categoria a parte, ou um predicamento, e, que, por 
isso, e chamada predicamentale. E aquela que e constituida por 
uma pura tendencia de um ente para um outro. 

Varios elementos devem ser aqui considerados: a realidade 
que e posta em rela9ao, aquela para a qual ela e posta em rela9ao, 
e a propria rela9ao entre as duas; por fim, a razao ou a causa que 
faz que um ente se relacione com um outro. A realidade que e 
posta em rela9ao chama-se sujeito, aquela em direqao da qual ela e 
posta em relaqao, e o ter mo, a raz&o ou a causa dessa relaqao e o 
fundamento-, mas e a tendencia mesma, que e, propriamente falan- 
do, a relagao. Se ela esta no sujeito, ela e, antes de tudo, para um 
termo e por um termo. Por isso, o enunciado da nossa tese indica 
que a relaqao segundo a sua razao propria, nao significa alguma 
coisa inerente a um sujeito. “Nao e por estar num sujeito, diz S. 
Tomas, que ela se constitui relaqao; o que a constitui tal e ser uma 
tendencia para um outro” 3 . 

A palavra de Aristoteles e tao profunda quanto expressiva: 
to tipos ti, isto e, ad aliquid 6 . “Donde se conclui que o constitutive 
essencial da rela9&o nao sera o ponto de vista no, e o ponto de 


3 C. LABEYRIE, Dogme etMetaphysique, p.265. 

DOMET DE VORGES, Abrege de Metaphysique , II, p. 146. 
s SAO TOMAS, De Potentia 9 ad 7. 

ARISTOT., Categorias., V. Cf. SOTO, Commentum in Categorias; Caetano, in 
IP. p. 28. 


vista para” 1 . “A rela9ao nao significa, na sua propria razao, senao 
uma tendencia para alguma coisa: pode ser defmida por uma sim¬ 
ples preposigao, seguindo a expressiva observa9ao de Caetano, 
que e a preposi 9 ao ad (em frances vers). A relaqao e o ad, o ‘vers’ 
(para). Ela e essencialmente uma tendencia” 8 . 

E, nao obstante o nosso texto acrescentar que ela tem 
muitas vezes sua causa nas coisas e, por isso, uma entidade dis- 
tinta do sujeito. 

Para estabelecer esta realidade da relaqao, e suficiente de- 
monstrar que nos descobrimos na natureza tres coisas reais. Pri- 
meiro, um sujeito real, para sustentar uma ordem real, e um termo 
real para a ela corresponder convenientemente; assim, na patemi- 
dade nos temos um sujeito real, o pai, e um termo real, um filho. 
Em seguida ha a reciprocidade real, de modo que os dois extremos 
se atraem e se repelem mutuamente, como o pai nao o e sem o fi¬ 
lho, nem o filho sem o pai. Enfim o fundamento real para produzir 
a rela9ao real, e assim e que a gera9ao e eficaz fimdamento da pa- 
temidade e da filia9ao. 

Disto se infere que a relaqao assim entendida e uma reali¬ 
dade distinta da substancia, porque a realidade do fimdamento e 
distinta da realidade do sujeito e da realidade do termo, como e 
manifesto que a gera9ao e distinta tanto do pai, de quern ela e 
efeito, quanto do filho de quern ela e causa. Assim a relaqao predi- 
camental existe realmente, “como consequencia da existencia do 
fundamento, que so existe direta e propriamente, mas ela acres- 
centa a este fundamento algo de real, que nao esta contido nos seus 
caracteres essenciais; ela, por conseguinte, e realmente distinta 
dele” 9 . 

Quando a rela9ao e real nos dois extremos, ela e mutua , 
como nos exemplos citados. “Assim acontece quando dois corpos 


7 O ponto de vista em (in) designa alguma coisa de acidental na criatura. Se con- 
cebida a rela?ao no ente infinite, no qual nao pode haver composiqao alguma, 
ela significant uma realidade de subsistente, a Pessoa divina. 

! P. PEGUES O.P. Comment. Sumae Theol. - “La Trinite ” , p. 88. 

9 DOMET DE VORGES, V dr. p. 153. 
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sao comparados e mantem relagao de duplo ou de metade; como 
tambem na relagao do ferro enrubescido com o fogo e do fogo que 
o enrubesce. 

Temos uma relagao em parte real e em parte de razao, se 
se tratarem de dois extremos em que um supoe o outro devido re- 
ceber a sua agao desse outro, mas, em contrario, esse outro nao 
depende em nada do primeiro e jamais sofre mudanga por causa 
dele. Por exemplo, a ciencia em relacao com o objeto sem o qual 
ela nao pode existir, mas o objeto pode existir perfeitamente sem a 
ciencia, e o fato de ser conhecido nao lhe traz mudanga alguma”' 0 . 
As relagoes da criatura com Deus sao reais, porque ela depende de 
Deus efetivamente; mas, do lado de Deus, elas sao de razao porque 
Deus n 3 o tern dependencia alguma em rela5ao a sua criatura. 

Esta metafisica da relacao, que ja e de muito interesse para 
explicar as relates da criatura com Deus, a harmonia e a beleza 
do universo; recebe uma importancia soberana na ordem sobrena- 
tural, para a inteligencia do misterio da Trindade. As relates di- 
vinas nao sSo somente realidades. Elas sao a propria vida de Deus, 
elas constituem essa adoravel familia das tres Pessoas, cuja visao 
fara as nossas delicias na bem-aventurada etemidade”". 


"P. PEGUES O.P. op. cit, p.89. 

Cf. o nosso livro La Trinite e IV P. c. II: As pessoas e as rela$des. 


Tese VII - “Creatura spiritualis est in sua essentia omnino- 
simplex. Sed remanet in ea compositio duplex: essentiae cum 
esse et substantiae cum accidentibus. 

A criatura spiritual e absolutamente simples na sua essencia; toda- 
via, ha nela dupla composigao: uma, de essencia e existencia; ou- 
tra, de substancia e de acidente” 1 . 

Eis o resumo e a aplicagao dos principios estabelecidos ate 
aqui. A potencia e o ato sao os principios primeiros e intrinsecos 
que constituem os entes fora de Deus. Com efeito, no cume do 
mundo criado encontra-se a criatura espiritual. Como nela se en- 
contra a doutrina da potencia e do ato? Aqui, a essencia nao e 
composta, mas despida de toda materia, sem ordem de dependen¬ 
cia a materia e ao corpo. Ela certamente’pode mover a materia e 
assumir um corpo, mas somente a titulo de agente e de motor, sem 
informar o corpo, e sem ser limitada por ele. Neste caso, ela nao e 
recebida, mas possui uma especie de infinidade por baixo, que 
constitui a espiritualidade perfeita da substancia angelica. 

Mas e limitada por cima, porque ela recebe existencia, e, 
neste caso, fica submetida a lei fundamental de todas. as coisas cri- 
adas, constituidas de essencia e existencia como principios real- 
mente distintos: “tamquam distinctis realiterprincipiis, essentia et 
esse constant” (cf. tese III). Demais, ela nao e o seu fim ultimo. 
Nao e a sua operagao, porque a operagao comega e desaparece, 
enquanto a essencia permanece. A operagao angelica e, por isso, 
um acidente distinto da essencia angelica. E porque a potencia e o 


' Esta proposigSo aparece em todas as obras de S. Tomas, sobretudo em: ST. I, 50 
e ss; e esta explicitamente afirmada e demonstrada em: De spiritualibus criatu- 
ris , a. I. 
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ato estao na mesma ordem, a facu] dade, que e o principio da ope- 
ragao, sera urn acidente, como tambem a propria operagao. En- 
contramos, pois, na criatura espiritual uma coniposigao da subs¬ 
tancia com as faculdades e as operagoes, que sao acidentes. 

O proprio Deus nao poderia liberar a criatura desta com- 
posigao, como tambem nela nSo pode suprimir a condigao de cri¬ 
atura. 

O Todo-Poderoso pode certamente fazer que o acidente 
permanega separado da substancia, e sustentado so pela virtude di- 
vina, visto que a causa primeira pode manter o efeito da causa se- 
gunda, quando esta desaparece 2 ; mas nao poderia produzir uma 
substancia distituida de todo acidente, porque ela nao teria mais 
finalidade, nao mais tendo operagao - arvore esteril que nao pode¬ 
ria mais dar fruto, ser mutilado que nao chega a nenhum fim 3 . E 
porque, sobretudo, a criatura sempre conserva o acidente de rela- 
gao, tern a dependencia absoluta em face de Deus, que permanece 
inseparavei de tudo que e criadof 

Eis assim, em rapida sintese, a ontologia de S. Tomas que 
tao bem faz resplandecer a harmonia dos mundos: no cume, como 
dissemos, o mundo angelico, com a sua composipao de essencia e 
existencia, de substancia e acidente, mas com sua essencia indivi- 
sivel e incorruptivel; por fim, o mundo corporeo, com a composi- 
gao de essencia e existencia, de substancia e acidente e com sua 
essencia corruptivel, constituida de materia e de forma, como as 
teses seguintes nos ensinarao, resumindo toda a cosmologia. 

E assim que estas proposigoes tao abstratas, evocando sem 
cessar a distingao entre Deus e as criaturas, a transcendencia do 


primeiro e a imperfeigao destas, conduzem suavemente o espirito 
ao ato de adoragao dirigido a Deus. 


2 A questao dos acidentes separados foi tratada no nosso livro - A Santa Eucaris- 
tia, pp. 138 (3 e ed. Paris, 1929) 

3 Cf. Cours. Philosop. Thomist. VI pp. 24,25,162. 

“Ex hoc ipso quod substantia creata comparatur ad Deum, consequitur ipsam 
aliquod accidens, sicut ipsa relatio creationis. Unde, sicut Deus non potest face- 
re quod aliqua creatura non dependeat ab ipso, ita non potest facere quod esset 
absque hujusmodi accidentibus”. S. TOMAS, Quodlib. VII, 10, ad 4. 
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Capitulo Quarto 


APLICAQAO DA DOUTRINA DOS ACIDENTES A ORDEM 
NATURAL E SOBRENATURAL 


A teoria dos acidentes e de tal modo fundamental que, sem 
ela, e imposslvel explicar nosso conhecimento natural e analisar 
completamente os dogmas da nossa fe. 

O conhecimento humano, no seu procedimento cientifico, 
deve concluir dos acidentes para a substancia, como tambem sobe 
do singular para o universal, do particular para o geral, do sensi- 
vel para o espiritual, do fato para a ideia. Nao temos intuigao, que 
e uma visao imediata da substancia; e de fora, pelos seus aciden¬ 
tes, isto e, pelas suas operates e suas propriedades, que ela a nos 
se revela e que nos a podemos demonstrar. Com efeito, a substan¬ 
cia e um relogio maravilhoso cujos medidores nos ouvimos; mas 
nao entramos dentro do relogio, e sem esses acidentes ele se nos 
aparece inerte, sem voz e sem vida. A fe tem por objeto principal 
o sobrenatural; ora, a ordem sobrenatural criada repousa inteira- 
mente sobre os acidentes, porque nao existem, nem poderao exis- 
tir, substancias sobrenaturais criadas. 

Ja e manifestar a importancia da questao, dizer como a 
doutrina de S. Tomas alarga o dominio da filosofia, a amplitude e 
a fecundidade que ela lhe concede, e, outrossim, qual a sua atuali- 
dade e a sua utilidade para resolver os problemas dos nossos dias 
que se referem a ordem sobrenatural. Quis a Sagrada Congregagao 
a justo titulo colocar em primeira linha esta proposigao entre as 
grandes teses do Anjo da Escola. 

Apos termos lembrado brevemente os principals dados de 
S. Tomas sobre os acidentes, tentaremos realgar a sua importancia, 
para explicar seja a ordem natural, sej a a ordem sobrenatural. 
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I - Os pontos principals da doutrina de S. Tomas sobre 
os acidentes e a sua aplicagao a ordem natural. 

O Doutor Angelico seguiu, interpretou e aperfeigoou as 
teorias de Aristoteles sobre a natureza e as divisoes do ente aci- 
dental. O Estagirita fala com freqiiencia deste ente debil, acres- 
centado e nao tendo senao existencia de emprestimo (acidental) 
que ele divide em nove generos principais. O que o Filosofo so- 
bretudo considera no acidente e a absoluta dependencia do seu su- 
porte; sem duvida e realidade, mas de tal modo precaria, que e 
mais o ente de outro, ens ends, que do seu proprio ente, como a ci¬ 
encia humana e inteiramente dependente do espirito que a tem e a 
• sustenta. 

Aristoteles ja reconhecia a distingao que os escolasticos 
mais tarde irao acentuar, entre o acidente logico (accidens praedi- 
cabile), isto e, aquele que pode vir ou desaparecer, sem que o fun- 
do da substancia seja modificado, como a natureza do homem 
permanece intacta, quando adquire ou perde a virtude ou a ciencia 
- e o acidente metafisico (accidens praedicamentale), ou seja, a re¬ 
alidade debil que tem necessidade de um suporte para existir, 
como a cor, o sabor, o calor, sao inerentes a extensao e, mediante 
ela, ao corpo que modificam. 

O acidente real e dito proprio quando acompanha necessa- 
riamente a substancia, como as faculdades da nossa alma, sem ja¬ 
mais poder dela se separar. A substancia e, portanto, o fundamento 
do qual derivam as propriedades inseparaveis, ou do qual a agao 
faz saxrem as formas acessorias 1 . 

Enquanto o Estagirita considera essas duas fungoes do aci¬ 
dente, Porfirio ocupa-se do ponto de vista logico, e ele chama aci- 


1 Cf. ARISTOTELES. Categorias e Metafisica IV, VII, IX. S. TOMAS. Comen- 
tdrios a essas obras. 


dente - “o que pode vir ou desaparecer sem corrupgao do sujeito”. 
Ao acidente ele opoe o proprio, que e inseparavel 2 . 

S. Tomas nao negligenciou o estudo do acidente logico, 
que considerou especialmente nas suas licoes sobre as Categorias, 
mas a doutrina que ele estabeleceu com tanto esmero, e que ficou 
definitiva, e aquela do acidente real, esta natureza precaria que, 
para existir, necessita de um suporte do qual depende, ao qual e 
inerente e sobre o qual repousa 3 . Tal e, com efeito, a questao que 
interessa a ciencia do real, e que traz dificuldade. Que se possa 
conceber os acidentes logicos e neles considerar os aspectos sub- 
jetivos, ao pensamento modemo pouco interessa. Mas que ha rea¬ 
lidades objetivas distintas da substancia, eis o que nao se pode ne- 
gar. No entanto, negaram-nas os panteistas e os materialistas, os 
cartesianos e os subjetivistas, e os representantes da nova filosofia. 

Pode-se reduzir a tres grandes capitulos os ensinamentos 
do nosso Santo Doutor sobre os acidentes. 

Primeiramente, o acidente e uma forma ou entidade obje- 
tiva que diferencia da substancia e entra em composigao real com 
ela, e e sobretudo nas faculdades, nos at os e nos habitos que se 
manifesta esta distingao incontestavel. Embora isto se tenha dito 
das faculdades da alma, nenhuma pessoa, a nao ser um insensato, 
sustentara que os habitos e os atos sao a propria essencia da alma 4 . 

“Em segundo lugar, o acidente pode ser miraculosamente 
separado da substancia e permanecer sem suporte algum, sustenta- 
do pela virtude divina, visto que o efeito depende muito mais da 
causa primeira do que da sua causa segunda 5 . A influencia da cau¬ 
sa primeira, porque ela e mais universal e mais eficaz, pode man- 


2 Cf. PORFIRIO - Isagogue, V. 

3 “Quidditati autem sive essentiae accidentis competit habere esse in subjecto”. 
(ST. Ill, 77, 1 ad 2). Ler toda essa questao 77 e os comentarios de S. Tomas so¬ 
bre a Metafisica de Aristoteles. 

4 "Quidquid dicatur de potentiis animae, tamen nullus unquam opinatur, nisi in- 
sanus, quod habitus et actus animae sint ipsa ejus essentia Quodlibet - De 
Spiritualibus Criaturis (11 ad 1). 

5 ST. I, 77 art. 1. 
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ter o efeito quando desaparece a causa segunda. “Quando um go- 
vemo deixa de existir, todos os poderes subaltemos, que estavam 
subordinados a sua autoridade, deixam de existir com ele; mas, se 
no mesmo instante do desaparecimento uma melhor e mais forte 
autoridade substitui a que desaparece e penetra nos mesmos pode¬ 
res subaltemos, de fato eles nao continuam as suas fungoes e re- 
presentagdes? E isto que acontece no Sacramento do altar” 6 . - 
“Deve-se concluir, pois, sem hesitagao alguma, acrescenta S. To¬ 
mas, que “Deus pode fazer existir o acidente sem suporte algum” 7 . 

Em terceiro lugar, deve-se conservar que o acidente nao e 
produzido por via de criagao, mas que ele necessariamente dimana 
do sujeito, como uma propriedade, ou que ele e tirado da potencia 
do sujeito, seja da potencia natural, pela agao de um agente criado, 
seja da potencia obediencial, pela agao do Infinito. Desse modo as 
virtudes adquiridas sao tiradas da potencia natural da nossa alma 
por nossa atividade e pela repetigao dos nossos exercicios, en- 
quanto as virtudes infusas e a graga santificante nao podem ema- 
nar senao da nossa potencia obediencial, pela propria eficacia de 
Deus 8 . 

Tais sao os tres pontos desta doutrina fundamental: os aci- 
dentes sao realmente distintos da substancia; eles, por milagre, po¬ 
dem existir separados de todo suporte; eles nao sao produzidos por 
via de criagao, mas dependendo do seu sujeito. 

As manifestas e inumeraveis aplicagdes relevam a beleza e 
as maravilhas da criagao. A ordem natural mesma esta constituida 
por uma ordem multipla, que parte da variedade e termina na uni- 
dade. E, primeiramente, a ordem dinamica, ou a ordem da causa- 
lidade, este conjunto de entes ativos, de entes passivos, esta serie 
de agoes, de atragoes, de reagoes, das quais resulta a harmonia 
sempre viva do nosso mundo; e, em seguida, a ordem teleoldgica, 


ou ordem da finalidade. Esta tendencia interna e admiravel de cada 
ente individual para o seu proprio fim, e este concerto imenso e 
universal de todos os entes para um fim comum a todos eles, que e 
um hino de louvor ao criador. Essas duas ordens concorrem para 
uma unica e total harmonia, produzindo uma total unidade que, no 
dizer de S. Tomas, pode se comparar com a unidade de um orga- 
nismo e que canta, a seu modo, a bondade e a gloria de Deus. u Et 
sicpatet quoddivina bonitas est finis omnium corporalium ” 9 . 

Ora, um e outro tern necessidade dos acidentes para se 
desenvolver. E gragas aos acidentes que a ordem dinamica se 
exerce e se mantem. 

Se a substancia e o principio da energia e da atividade, ela 
nao age por ela mesma, pois sera necessario que a potencia e o ato 
estejam na mesma ordem, para se unirem, se ajustarem, se adapta- 
rem e se completarem, formar um so todo; e tambem sera necessa¬ 
rio que a faculdade que opera seja do mesmo genero do acidente, 
como a operagao. Eis por que toda substancia criada comporta 
potencias ou faculdades distintas dela mesma; que lhe permitem 
desenvolver-se, atingir a dignidade da causa segunda, e, assim, 
tomar-se a cooperadora do Criador 10 . A ordem teleologica tambem 
depende dos acidentes. 

A criatura Mo e o seu fim ultimo, mas deve para ele tender 
pelos seus atos, os quais, como dissemos, permanecem sempre na 
ordem acidental. Por isso e que a escola de S. Tomas ensina que 
nao podera existir uma substancia destituida de todo acidente, por- 
que, entao, ela nao teria mais destino, por nao mais ter operagao: a 
arvore esteril que Mo mais pode frutificar, ente mutilado que Mo 
tera fim algum 11 . 

Tal e o significado da sintese tomista: os acidentes expli- 
cam a ordem natural, a harmonia e a beleza do universo, ao per- 


MONSABRE, Conf. 68 - Les Miracles eucharistiques. 

“Et ideo absque omni dubitatione dicendum est quod Deus potest facere acci- 
dens sine subjecto (IV sent.., dist. 12, 1,1 sol. 1) - "Accidentia autem. sine 
t subjecto in eodem subsistunt". (Off SSSacrament. II Noct. Lect.VI). 

8 Cf. Quodl. De Virtutibus, 10 ad 13. 



9 Cf. ST. I, 65,2. 

10 Tal e o sentido do axioma escolastico: "Actus etpotentia sunt in eodem genere”. 
Cf. Supra, cap. I; HUGON. Curs. Phil. Thomist (III, 208; VI, 158 s.) - Refuta- 
mos ai a opiniao oposta, de Escoto e a intermediaria de Suarez. 

11 Cf. HUGON. Curs. Phil. Thomist. (VI, pp. 24,25,162). 
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mitirem as sub stancias desenvolverem a sua atividade e de pro- 
clamarem pelas suas obras a gloria de Deus. 

Mas e sobretudo pela relacao com os'dogmas da fe que se 
tomam preciosos os servigos prestados por esta doutrina. Deixa- 
mos de lado a questao dos acidentes eucaristicos, que e muito es¬ 
pecial e ja ha longo tempo posta em completa luz 12 , para considerar 
os grandes problemas da ordem sobrenatural, sobre os quais se tem 
detido especialmente o pensamento da nossa geragao. 

II - A teorla do sobrenatural. Os diversos sistemas e a 
solugao de S. Tomas, baseada na doutrina dos acidentes. 

O sobrenatural designa o que ultrapasse todas as forgas e 
todas as exigencias da natureza criada. A realidade transcendente, 
que infinitamente excede toda ordem criada, e Deus na sua propria 
entidade e na sua vida intima, e eis o sobrenatural por excelencia: 
sobrenatureza da propria natureza divina. Deus em si mesmo, ou 
Deus comunicado pela uniao hipostatica, e o sobrenatural substan- 
cial; a ordem sobrenatural criada n&o e senao o acidental, isto e, 
repousa inteiramente sobre acidentes gratuitos e transcendentes. 

Sera suficiente, para disto se convencer, passar em revista 
as principais hipoteses, confrontando-as com a teoria do nosso 
Santo Doutor. 

Uma vez que o sobrenatural criado nao e Deus em si 
mesmo, nem Deus unido substancialmente, seria Deus unido mo- 
ralmente? - ou uma simples denominagao: ficgao legal, favores pu- 
ramente exteriores que nao mudam nem enobressem em nada a 
criatura, imputagao extrinseca da justiga de Cristo? - ou ate uma 
substancia criada, ou pelo menos um atributo necessario, exigido 
de qualquer modo pela substancia? - ou, finalmente, um acidente 
distinto da substancia e completamente gratuito? 

A primeira hipotese teve curta repercussao. O Mestre das 
Sentengas, que, ademais, identifica graga e caridade, ensina que a 


Cf. HUGON. La Sainte Eucharistie (Paris. Tequi, 3 s ed. p. 138ss). 


caridade n£o e uma qualidade criada, mas a propria Pessoa do Es- 
pirito Santo. Quando se trata de outras virtudes, o divino Paraclito 
infunde em nos os habitos dessas mesmas virtudes e nos faz pro- 
duzir atos mediante as virtudes; mas para a caridade, nenhuma ne- 
cessidade duma qualidade criada: o Espirito Santo nos move dire- 
tamente para os atos de amor 13 . 

Pedro Lombardo nao nega que exista uma ordem sobre¬ 
natural de virtudes criadas, e que o sobrenatural repouse sobre aci¬ 
dentes gratuitos, mas ele pensa que a caridade e a graga, e, conse- 
qtientemente, a justificagao, nao se distinguem realmente da Pes¬ 
soa do Espirito Santo presente em nos, e habitando em nos como 
em casa de amigos. 

Esta questao, quase inteiramente abandonada, foi retoma- 
da sob outra forma, por alguns protestantes, que pretendiam com 
Osiandro que a graga da justificagao e a propria substancia de 
Deus, isto e, a justiga pela qual Deus e justo e santo em si mesmo. ' 
j A teoria do Mestre das Sentengas nao pode se conciliar 
j com as declaragSes posteriores da Igreja. O concilio Vienense fala 
i duma graga que informa as nossas almas - “gratiam informan- 
| tem”'\ O Concilio de Trento repete que a graga e difundida nos co- 
[ ragoes pelo Espirito Santo e que ela e inerente em nos - “nobis 
! inhaerentem ... quae in cordibus eomm diffundatur atque illis ■ 
i inhaereat Nenhuma dessas expressoes poderia convir ao Espi- j 
\ rito Santo ou a substancia divina. Alias, o Concilio de Trento re- j 
I futou expressamente o erro de Osiandro: “A unica forma da nossa ; 
j justificagao e a justiga de Deus, nao a que toma ele mesmo justo, \ 
j mas a que nos faz justos ao seus olhos” 16 . \ 

Enfim, a graga e diferente nos diferentes homens, desigual 
e variavel - e no mesmo sujeito ela pode aumentar e crescer pelos 


13 Cf. PEDRO LOMBARDO (I Sent. XVII, 4 n° 6). 

14 Const. De Summa Trinitate etfide catholica (Dz. S 904). 

15 Sess. VI, cap. 16, can. 11. 

“ Ibid. cap. 7. 
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atos meritorios 17 . Portanto tudo isto implica uma qualidade criada, 
acidental, infusa. 

Desta explicagao, a partir de agora insustentavel, nao se 
deveria aproximar dernais a opiniao defendida por Lessius e Peta- 
vio, e, em nossa epoca, por Scheeben, segundo a qual a nossa ado- 
?ao divina seria produzida em nos pela Pessoa do Espi'rito Santo 18 . 
Esses autores reconhecem que a graga e urn dom criado, uma qua¬ 
lidade permanente, e admitem, como nos, uma ordem sobrenatural 
baseada nos acidentes; mas, por outro lado, eles atenuam ou res- 
tringem o sobrenatural criado, pretendendo que a forma da nossa 
filiagao adotiva nao e uma qualidade infusa, mas a Pessoa de 
Deus. Tal concepgao nao podera se justificar. O principio imediato 
que nos toma filhos e aquele mesmo que nos da a vida, e, por con- 
seqiiencia, a forma de nossa filiagao divina e a mesma forma da 
nossa vida espiritual. Ora, se o Espirito Santo pode derramar em 
nos a vida plena e abundante, todavia, nao podera ser ele mesmo 
nem alma do nosso corpo, nem a forma interior da nossa vida 
nova, forma esta que o Concilio de Trento chama inhaerentem. 
Sera ainda necessario recorrer a teoria tomista dos acidentes para 
explicar integralmente a doutrina da justificagao e da adogao so¬ 
brenatural. 

Quanto aos teologos da Reforma, e sabido como eles ti- 
nham horror a metafisica dos acidentes, e que Lutero chama de 
“filosofia da Babilonia” aquela que admite uma quantidade dis- 
tinta da substancia 19 . Ecolampadio faz eco a Lutero 20 . Os inovado- 
res negam comumente que a justificagao requer uma qualidade 
acidental criada e ela nao e, segundo eles, senao uma ficgao legal, 
no sentido de que Deus nSo mais nos imputa os pecados passados; 


17 Ibid. can. 24. 

18 LESSIUS. De Perf. Divin (X, Ila c.XI, n° 75). PETAVIO. De Trinitate (VIII 
cap. VII; SCHEEBEN. Dogmatica (III. parag. 169); HUGON. Tract. Dogmat. 
(II, de Gratia). 

19 Cf. E. JANSEN. D.T.C. (col. 1412 e 1416). 

20 Cf. SOTO. IV Sent. (X, 2,1). 


ou entao ela e a confianga subjetiva que nos faz crer que Deus nos 
perdoou. 

Em nossos dias, muitos protestantes admitem uma nova e 
intrinseca renovagao da alma, mas sem chegarem ate a ideia duma 
perfeigao acidental infusa na alma para a regenerar, elevar e a 
transformar 21 . 

Todos esses erros foram condenados pelo Concilio de 
Trento. E de fe que a justificagao nao se pode refazer sem a infu- 
s ao da graga e da caridade inerentes em nos 22 . Ja constatamos que a 
graga inerente do Concilio de Trento, como a graga informante do 
Concilio Vienense, designam realidades acidentais. Ao rejeitar 
com todo desprezo a filosofia dos acidentes, a Reforma e conde- 
nada a destruir todo o edificio do sobrenatural ou a reduzi-lo a um 
nominalismo falaz. 

Sera necessario delongar-se na consideragao da hipotese 
de uma substancia sobrenatural criada? Nenhum teologo catolico 
pensou em afirmar que existe realmente uma substancia deste ge¬ 
nera. No entanto, alguns pensaram, com Durando, Molina, Ripal- 
da, que Deus poderia, absolutamente falando, criar uma substancia 
perfeita propriamente sobrenatural, que teria direito a luz da gloria 
e a visao beatifica. 

Qualificou-se mui severamente essa opiniao. Vasquez a 
chama uma inepcia, Nazario, uma temeridade, Bafiez, uma insigne 
ignorancia 23 . 

Nos nao pretendemos censura-la, mas cremos que a hipo¬ 
tese implica uma impossibilidade. Ora, a substancia tern direito a 
todos os seus atributos. Se ha uma substancia sobrenatural criada, 
o sobrenatural sera um direito da criatura, e teremos unidos esses 
dois termos contraditorios: substantial, a saber, o que e devido, e 
sobrenatural, o que e gratuito. 


21 Cf. CAL VINO. Instituta, (III, 11 § 2°, 3°; 22°); LICHTENBERG. Encyclopedic 
des Sciences religieuses (Paris, 1877-1882, Justification)', HUGON. De Gratia. 

22 Sess. VI can. 11. 

22 BANEZ. Coment. In S.T. (I, XII, 4); SALMANT. De Visione beatifica (II, III); 
GONET ( Dist. I, 1). 
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Nao obstante, a teoria foi retomada de outra maneira que a 
agrava e a contamina de erro, pela escola de Baio e pela escola de 
Jansenio, quando eles pretenderam que os dons sobrenaturais con- 
cedidos aos nossos primeiros pais eram devidos a natureza huma- 
na. E assim que pregando' um sobrenaturalismo exagerado, che- 
gou-se a suprimir o verdadeiro sobrenatural. S. Pio V, a 1 ° de ou- 
tubro de 1567 , condenou esta proposigao de Baio: “A elevagao da 
natureza humana ate a participagSo da natureza divina era devida a 
integridade da nossa condigao primeira. Conseqiientemente, deve- 
se ler, que ela e natural e nao sobrenatural” 24 . - Ainda aqui o erro 
provem de que nao se sabe distinguir entre os atributos proprios e 
necessarios e esses acidentes gratuitos que constituem a ordem 
sobrenatural. 

Nao havera alguma analogia entre este sistema e algumas 
formas recentes de teorias da imanencia que parecem fazer entrar 
o sobrenatural no postulado total da agao? 25 . A Enciclica Pascendi 
condenou os modemistas que representam a religiao catolica como 
postulado para o pleno desenvolvimento de vida: “Nao podemos 
nos impedir de deplorar mais uma vez, escreveu Pio X, que ha 
catolicos que, repudiando a imanencia como doutrina, empregam- 
na todavia como metodo apologelico e o fazem, diziamos, com tao 
pouca moderagao, que parecem admitir na natureza humana, 
quanto a ordem sobrenatural, nao apenas uma capacidade ou uma 
conveniencia - coisa que, de sempre, os apologistas catolicos tive- 
ram o cuidado de por em relevo - mas uma verdadeira e rigorosa 
exigencia” 26 . 

Essas tentativas, como os principios do baianismo e do 
jansenismo, terminaram por destruir o sobrenatural: porque o que 
e exigido ou postulado nao mais pode voltar a ordem gratuita. 
Aquelas tentativas jamais poderiam seduzir a opiniao se sempre 
houvesse fidelidade a doutrina integral do Anjo da Escola sobre os 
acidentes. 

24 Prop. 21 (Dz.S. 1021). 

SCHWALM O.P., ja denunciava este perigo (cf. Revue Thomiste, set. 1896). 

26 Enc. Pascendi (8.9.1907 - Dz.S. 2103). 
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__a seguir, a verdadeira e unica solugao para o proble- j 

dna. A razSo pela qual nao poderia existir substancia sobrenatural e i 
que a substancia exige absolutamente seus atributos, donde, o que j 
, e substancial ou postulado exclui a ideia de sobrenatural e de gra-: 
tuito. O acidente, ao contrario, comporta essas nogoes. Com efeito, 
podemos distinguir tres series de acidentes. Uns saojaecessarios, j 
tais a s^rop riedade s^ que,ne cessariame jote^agflmpaiiham_j. essencia^ 
n utros sao contmgente s^.ue,pod,emJi£Lentantfl,emanar_da_pptencia 1 _ 
^natural do sujeito. com o o calor na agua, a ciencia em n ogso-esp^; 
^rito. Finalm ente. outro s nSo podem ser tirados, senao jtoi-Deus, da 
' pntencia obedienci al-daj criatura, e qu e,evidentemente,,sao..gratui-■ 
tos . Assim, acima da ordem de todas as substancias criadas, acima; 
da"ordem dos acidentes necessarios ou dos acidentes contingentes j 
que a criatura pode produzir, concebemos uma ordem transcen- j 
dente e gratuita de acidentes acrescidos pela toda poderosa poten- j 
cia divina, que podemos, a justo titulo, chamar de ordem sobrena- 

Jjural^,.X ■ _ \ 

“ Sera necessario tambem manter, e inteiramente, a sintese 

tomista para conservar a no?ao exata do sobrenatural na graga 
santificante. Alguns teologos, como os m’estres de Paris, na epoca 
de S. Tomas, esquecendo-se da verdadeira natureza do acidente, 
pensavam que a graga fosse produzida por via de criagao, e nao se- 
ria impossivel descobrir em alguma obra recente infiltragoes des- 
sas teorias. S. Tomas fecha o caminho para esta hipotese 27 . !0 que 
‘ TJeus" cTibu diretamente e o que item, propriamente falando, a enti- 
dade, isto e, o sujeito subsistente, nao o acidente, que e o que ente 
de um outro, enfim ens ends. Quando o sujeito e produzido por 
via de criagao, os acidentes proprios o acompanham necessaria- j 
mente, como uma consequencia infalivel que resulta da agao cria -1 
| dora, e pode-se dizer entao que sao concriados, concreari, segundo | 
j a terminologia usada. X- , 

c l'IlT Mas tal nao acontecem com os acidentes sobrenaturais. A f 
j graga e as virtudes infusas, mesmo quando existem desde o pri- [ 

A .... 

27 ST. 1,45,4. 
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I meiro momento da criapao, como se deu nos anjos e em Adao, na[ 
| alma de Nosso Senhor e para a Santa Virgem, jamais sao proprie-j 
dades da natureza, mas permanecem para sempre dons acrescenta- 
dos. Nesses casos, eles sao tirados da potencia obediencial, isto e,j 
desta capacidade passiva que possui a criatura de ser elevada a to- 
dos os efeitos que nela quer produzir o Agente primeiro e infinito. 
S. Tomas afirma expressamente que as virtudes infusas sao produ- 
zidas desta maneira. Alio modo aliquid est in potentia in cinvnci 
quod non est natum educi in actum nisi per virtutem divinam; et 
sic sunt in potentia in anima virtutes infusae ” 2S . O que e dito para 
as virtudes vale para a graca, que delas e a raiz e o principiol 

AdemaiSjjele.se pergunta se a justificapao do impio, que e a pro.* 

pria infuslo da grapa, e obra maior que a criapao. Responde ele 
por esta distinpao muito notavel: do lado da realidade produzida, a| 
justificapao e maior, porque ela implica uma forma ou uma quali-j 
dade sobrenatural, mais excelente que o ceu e a terra; do lado da 
produpao, a criapao e maior, porque a obra produzida e tirada do- 
nada 29 - Donde se conclui que a produpao da grapa nao e uma cria-1 
p3o. E, por isso, o Santo Doutor ensina que ai pode haver instru- \ 
mentos da grapa, embora nao possa haver instrumentos na criapao, j 
obra essencialmente divina e incomunicavel 30 . —v - - » 


HI - O organismo sobrenatural na sintese tomista dos 
acidentes 


I_| A doutrina de S. Tomas, bem compreendida na sua plena ' 

integridade, mostra-nos numa clara visao de conjunto todo o orga- 
nismo sobrenatural. Na ordem do ser e c omo primeira base, um 
acide nte sobrenatural, que sera a essencia da natureza nova do 
j}?® 6111 regenerado; na ordem da operapaq, acidentes sobrenatu- 
IBh q u e se rgp as faculdades novas deste vivente. A Providencia 1 


Quodl. - Disputatio de Virtutibus (10 ad 13). 
9 ST. I, II, 113,9. 

’ST. 1,45,5; 111,61,1. 
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f divina nao e de menor suavidade e munificencia no tocante ao so- '\ 
brenatural, que no tocante a natureza 31 . Ora, o seu proceder cheio 
de harmonia para com os entes naturais e de infundir neles um 
principio radical de operapao ou de vida, isto e, a essencia e prin- j 
cipios imediatos, que sao as potencias ou as faculdades, emanadas 
da essencia e nela se apoiando, como os ramos se apoiam no tron- 
co que os nutre. Deve haver tambem no organismo sobrenatural j 
um fundo vivo que sustenta todo o edificio dos beneficios gratui-1 
t0 s, e esta essencia infusa e a grapa santificante, excelente acidente j 
Ique nos faz participar da vida intima de Deus: esta e a funpao das ^ 
vi rtudes e dos dons. Y 

Como a essencia natural nao opera por ela mesma, imedi- 
atamente, mas pelas potencias distintas dela, e necessariamente 
dela derivadas, assim a grapa nao opera sozinha, mas pelas suas 
faculdades, que sao os dons e as virtudes, que sempre a acompa- 
nham como seu cortejo de gloria, e lhe permitem expandir as suas 
multiplas atividades. 

7| Desse modo a grapa santificante e a essencia ou a alma do 

maravilhoso organismo, as propriedades que dela derivam sao as 
r novas potencias. . 

I 1 Essas faculdades constituem um mundo de energias vivas) 
fesecofocam sob uma triplice hierarquia. Primeiro, as virtudes teo- 
logais, que olham Deus como o seu objeto proprio e eficazmente 
para ele nos orientam. Depois, as virtudes morais infusas, com as 
isuas inumeraveis ramificapoes, que nos devem govemar nas con- 
Idipoes normais da vida humana. Por fim, os dons do Espirito Santo; 
que nos colocam sob a eficaz direpao de Deus 32 , pois sao germes; 
Ide heroismo, como uma planta cujo heroismo e a flor, como a lira, 
jcujo heroismo e o som. 

a ~ “Os propnos don's sSo coroados por delicados atos que de- 
nominamos frutos do Espirito Santo, e por certas obras ainda mais 
perfeitas, chamadas de bem-aventurangas evangelicas, seja porque 

31 ST. I, II, 110,2 

32 ST. I, II, 68,1. 









elas nos fazem participar da suprema beatitude, seja porque elas 
sao mesmo aqui na terra um comepo e um prelibar das eteraas de- 
licias. S. Tomas estabelece entre os frutos e as bem-aventuranpas 
esta distinpao: os frutos sao todos os atos virtuosos nos quais o 
justo sente um deleite espiritual; as bem-aventuranpas designam 
somente as obras perfeitas que completam a santidade 33 . 

Eis agora todo o organismo do sobrenatural: 
f - a maneira de essencia, o acidente e&graga santificante\ 

- a maneira de potencias acrescidas, os acidentes infusos 
' que sao as tres virtudes teologais, as quatro virtudes cardeais, en- 

carregadas de dirigir e de fecundar nossas quatro faculdades mes- 
tras; os sete dons do Espirito Santo, que nos dispoem para receber 
! com docilidade o toque especial do Divino Paraclito. 

- a maneira de operagao , os acidentes sobrenaturais que 
sao os saborosos frutos do Espirito Santo, e as bem-aventuranpas 

j evangelicas magnificas. termo supremo da perfeipao espiritual. 

1 Tais sao as principals harmonias desta sintese: harmonia 

da ordem dinamica e da ordem teologica, das quais a beleza do 
universo resulta; harmonia da grapa, das virtudes, dos dons e das 
obras que constituent a beleza da nossa vida sobrenatural. 

Aqui na terra, a gloria e a coroa do nosso livre arbitrio e 
j este acidente magnifico que se chama obra meritoria sob a influ- 
encia da caridade; na patria, a nossa gloria e a nossa coroa supre- 
\ mas serao os acidentes imortais que se chamam a visao e o amor 
! beatificos. 

Nossos acidentes nos permitem, entao, atingir nossos 
j sublimes destinos, participar na.vida propria de Deus, e cantar so- 
| bre a terra e no ceu a gloria divina, hino do espirito e do corapao 
que tambem e a beatitude. 


53 ST. I, II, 69 e 70. 
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Segunda Parte 


A COSMOLOGIA DE S. TOMAS 


(8 teses VIII a XII) 










Capitulo Primeiro 
A MATERIA E A FORMA 


Tese VIII - “Creatura vero corporalis est quoad ipsam essenti- 
am composita potentia et actu; quae potentia et actus ordinis es- 
sentiae materiae etformae nominibus designantur. 

A criatura corporal e, na sua essentia mesma, composta de poten¬ 
tia e de ato, os quais, em relaijao a essentia, se chamam materia e 
forma” 1 . 


Apos ter assinalado a aplicagao dos primeiros principios 
da ontologia a criatura espiritual, descendemos ao problema fun¬ 
damental da cosmologia, referente a composigao dos corpos. Na 
criatura espiritual, a essentia e simples; nao se compreende a 
composigao a nao ser em referencia a existencia e aos acidentes, 
formas secundarias que vem coroar a substantia. Na criatura cor- 
porea, a potencia e o ato sao da mesma ordem que a propria essen¬ 
tia. Esta e composta de um principio que determina, confere a per- 
feifao especifica, que se chama forma substancial. 

I - O problema 

Aqui, o ponto de partida ainda sao a experiencia e o senso 
comum, que constatam nos corpos um dualismo e antinomias. Os 
corpos se nos aparecem passivos e inertes; no entanto eles desen- 
volvem essas energias e esta atividade que fazem a fecundidade da 


1 Cf. De Spiritualibus creaturis, L 
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natureza e a beleza do uni verso. Submetidos a multiplicidade e a 
divisao, eles conservam, por outro lado, uma maravilhosa unidade 
que o fluxo dos fenomenos e das mudangas nao consegue destruir. 
Eles tern um elemento generico, comum a todos os corpos, e urn 
elemento especifico ou tipico, que classifica cada um deles numa 
hierarquia determinada; um elemento que permanece sob todas as 
sucessoes dos fenomenos e um elemento que desaparece ou se re¬ 
nova incessantemente. E o que atesta a lei de conservagao da ener- 
gia e da materia, cuja quantidade permanece invariavel. Apos a 
mistura ou a combinagao, o peso nao e modificado; a quantidade 
do movimento, que parece se perder, se reencontra equivalente- 
mente, sob a forma de calor. Donde os axiomas da ciencia moder- 
na. equivalente mecanico do calor” e ^nada se cria, nada se per- 
de” 2 . No entanto, a quimica constata variagoes nas combinagoes, 

' como a biologia, nas diversas fases da evolugao vital. 

Eis o dualismo que a experiencia cotidiana proclama. A 
razao, para explica-lo, e levada espontaneamente a concluir: deve 
haver nos corpos do is principios essencialmente distintos: 1° o 
principio de passividade, de inertia, de multiplicidade, de divisao, 
comum e generico, permanente sob o fluxo das modificagoes in- 
terminaveis, 2 o principio de atividade, de unidade, que distingue, 
caracteriza cada corpo, lhe confere o seu tipo e a sua especie. 

O primeiro, porque e passivo e determinavel, e potencial e 
material; o segundo, porque e ativo e especifico, e dinamico e 
formal. Todo o problema da constituigao dos corpos reduz-se a es- 
pecificagao desses elementos. Se e defendido exclusivamente o 
primeiro, cai-se nos excessos do <xtotnisino\ a consideragao muito 
estreita do segundo conduz aos exageros do dinamismo. A doutri- 
na de Aristoteles e de S. Tomas, que a S. Congregagao nos propde 
como norma segura de diregao, salvaguarda os dois elementos, nao 
os colocando no mesmo pe de igualdade, mas estabelecendo entre 
os dois as relagdes fundamentals da potencia e do ato. Eis ai o sis- 


A Quimica modema completa este principio, ao mostrar que a massa destruida 
e sempre igual a massa criada”. (P. DUHEM. LeMixte, p. 205). 
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tenia escolastico do hilemorfismo, isto e, da materia-prima e da 
forma substancial. 

Pode ele ser resumido em tres pontos: 1 0 ha nos corpos um 
principio substancial material e um principio substancial formal, 
2° um e outro sao uma substancia incompleta; 3° o principio mate¬ 
rial e relativamente ao principio formal, o que a potencia e relati- 
vamente ao ato para o qual ela e essenciamente ordenada. Disto 
derivam conseqiiencias inelutaveis: os corpos nao sao agregados 
de muitas substancias completas, mas cada composto de materia e 
forma goza de unidade substancial; os corpos diferenciam-se 
substancialmente como uma especie difere de outra. Ha na nature¬ 
za mudangas substanciais, isto e, corrupgoes e geragoes, que pro- 
duzem novas substancias no universo. 

Aqui nao sera possivel entrar no exame detalhado dos sis- 
temas, pois isto exigiria um volume 3 ; limitemo-nos a algumas 
consideragoes para justificar o sistema tomista, preferido pela 
Igreja, e que em definitivo e a solugao do senso comum. 

II - Existencia de um principio material 

Antes de tudo a experiencia e o raciocinio descobrem em 
todos os corpos um principio substancial material. 

A atividade dos corpos se realiza no espago, estende-se e 
se propaga no espago. Igualmente nele nos vemos os corpos agi- 
rem uns sobre os outros por seu contato, na medida do seu contato, 
a tal ponto que cessa toda a sua ag&o, se eles deixam de se tocar de 
alguma maneira, imediata ou mediatamente. Ora, o espago supoe a 
extensao, e paralelamente o contato corporal requer uma superficie 
estendida. Deve-se, pois, concluir que ha um principio que e a raiz 
da extensSo, portanto material, porque materia e extensao sao con- 
ceitos inseparaveis. Este principio e permanente, como o prova a 
lei dos pesos. Seja qual for a mudanga que interfira, o peso conti- 
nua o mesmo, e isto supSe um principio tambem imutavel antes e 


3 Cf. A. FARGES. Matiere et Forme; M. NYS. Cosmologie. 

91 











depois das mudangas. E como a serie dos acidentes, fenomenos, 
mudangas, movimentos, atividades, nao pode repousar sobre o 
vazio, e necessario afirmar ainda que este elemento e substancial, 
por ser o primeiro suporte deste fluxo incessante. 

Ill - Existencia de um principio formal 

Mas o principio material nao e suficiente: a experiencia e 
o raciocinio reclamam um outro principio substancial, formal e di- 
namico, para explicar a unidade, a fixagao, a atividade dos viven- 
tes. Sera possivel nao se reconhecer no animal uma forma interna, 
que mantenha o ente todo inteiro, que dirija todas as suas energias 
para um fim unico, para sua conservagao e perfeigao, e que, nao 
obstante a multiplicidade e a composigao do elemento material, 
produza os fenomenos duma sensagao simples e indivisivel, como 
a visSo, a apetigao, numa palavra - toda a vida psicoloeica do ani¬ 
mal? 

Que observamos tambem na planta? Uma tendencia interi¬ 
or que govema as diversas partes, condensa-as, as faz contribuirem 
para o bem de todo o organismo. O termo desta atividade perma- 
nece na propria planta. E a planta que se beneficia do seu trabalho; 
ao agir, ela evolui, completa-se, e o ultimo termo desta evolugao 
toma-se o seu adomo e a sua coroa. 

A materia, que constantemente sofre mudangas e que no 
fim de algum tempo e renovada inteiramente no mesmo vivente, 
nao explica essa fixidez e essa unidade especifica. A menos que se 
negue a realidade da vida ou a distingSo real dos corpos vivos e 
dos inanimados, sera necessario admitir-se um principio substan¬ 
cial e especifico, fonte desta unidade que chamamos forma subs¬ 
tancial. Para os corpos inorganicos, a evidencia e menos completa. 
Contudo, alguns fenomenos observados, sobretudo nos cristais, 
parecem confirmar a tese tomista. O cristal e regido por uma forga 
misteriosa que agrupa e ordena as diversas moleculas segundo um 
tipo especifico e invariavel, de tal sorte que se os angulos do cris¬ 
tal vem a ser lascados ou quebrados, serao reparados infalivel- 
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mente segundo o mesmo tipo constante. Esta energia interna nao 
seria o principio formal e substancial porposto por Aristoteles e 
S.Tomas? Sabios de alto saber nao temeram afirma-lo. “Assim, a 
cristalografia, escreveu o ilustre Lapparent, dara razao a opiniao 
filosofica ensinada, desde o seculo XIII, pelo poderoso genio de 
S.Tomas de Aquino” 4 . 

Duma maneira universal e para todos os corpos, as pro- 
priedades irredutiveis nos fazem concluir que ha dois principios ir- 
redutiveis: umas se ligam a quantidade, e revelam a existencia do 
principio substancial formal. Aqui ainda a ciencia pode estender a 
mao a escolastica. “Eis-nos, pois, obrigados receber em nossa Fi- 
sica outra coisa que os elementos puramente quantitativos dos 
quais trata o geometro; admitir que a materia tern qualidades; com 
o risco de nos acusarem de voltarmos as virtudes ocultas, somos 
forgados a ver, como uma qualidade primeira e irredutivel, aquilo 
pelo qual um corpo e quente, ou iluminado, ou eletrizado, ou 
imantado. Numa palavra: renunciando as tentativas sem cessar re- 
novadas desde Descartes, e-nos necessario vincular nossas teorias 
as nogoes mais essenciais da Fisica peripatetica’”. 

IV - O que esta definitivamente firmado 

Apresentada nesta forma geral, que a Sagrada Congrega- 
gao fez sua, e sem descer as aplicagoes que nao pertencem a es- 
sencia do sistema, a doutrina tomista pode ser chamada de certa, 
como uma conclusao do senso comum. Os dados essenciais sao 
definitivamente adquiridos e inabalaveis: 1° deve haver nos cor¬ 
pos, alem da materia, a quantidade, o movimento, e neles se reco¬ 
nhecer um principio formal e dinamico, como tambem qualidades 
permanentes; 2° a materia e irredutivel: nada se per de; 3° a forma 
nao e tirada do nada, mas do sujeito potencial que a contem e que 
a recebe: nada secria. 

4 Cf. A DE LAPPARENT. Cours de mineralogie , p. 68. 
s P. DUHEM. Evolution de la mecanique, p. 197-198. 











A Sagrada Congregacao nao fala de mudangas substanti¬ 
ate. No entanto, a doutrina e indiscutivel, ao menos para o com- 
posto humano, e para os animais, porque todo o mundo constata 
uma diferen?a essencial entre um vivente e um cadaver. 

Pode ela tambem ser chamada de certa quando relacionada 
com o mundo vegetal. Ora, os fenomenos que fazem nascer ou 
morrer a planta, que produzem o carvalho gigantesco e um dia o 
reduzem a po, sao verdadeiras mudangas que atingem a propria 
substancia. Onde quer que haja passagem da vida para a morte, 
como da morte para a vida, ha mudan 9 a substancial. 

A prova Mo e tao decisiva para os corpos inorganicos, 
mas as propriedades irredutiveis, que a ciencia verifica no novo 
composto, autorizam-nos a concluir que ainda aqui uma mudanga 
substancial intervenha. 

O sistema aristotelico e tomista e a melhor explicagao para 
os nossos dogmas catolicos sobre a uniao da alma com o corpo, a 
natureza humana de Cristo, a presen 9 a real na Eucaristia e a tran- 
substanciafao', ja que tudo isso supoe materia, forma, uniao subs¬ 
tancial e mudan 9 a substancial. 

Mais adiante, citaremos alguns Documentos Eclesiasticos 
a proposito da alma humana. Desejamos, no entanto, citar um 
novo testemunho do sabio Padre Duhem: “Devido ao proprio fato 
deste desenvolvimento, pouco a pouco, as hipoteses mecanicistas 
se chocam por todos os lados, prejudicam com obstaculos mais e 
mais dificeis de serem superados. Entao a adesao dos fxsicos se 
desliga dos sistemas atomistas, cartesianos ou newtonianos, para 


E para expiicar a realidade e unidade da natureza humana de Cristo, que o Con- 
cilio de Vienne (1311) definiu que a alma intelectual e verdadeiramente e por 
ela mesma, e essencialmente a forma do corpo humano. O Filho de Deus assu- 
miu as duas partes da nossa natureza conjuntamente unidas, de tal modo que, 
permanecendo verdadeiro Deus, tomou-se verdadeiro homem. (Cf. Dz.S. - 480- 


voltar a metodos analogos aos que adotou Aristoteles. A Fisica 
atual tende a retomar uma forma peripatetica” 7 . 

Tese IX - “ Earum partium neutra per se esse habet, nec per se 
producitur vel corrumpitur, nec ponitur in praedicamento nisi 
reductive ut principium substantiate. 

Nenhuma dessas partes tern o ser produzido por si mesma, nem se 
produz ou se corrompe por si mesma, nem e posta em predica- 
mento a nao ser redutivamente, enquanto principio substancial” 8 . 


A existencia da materia e da forma uma vez afirmada e 
bem estabelecida, deve-se agora precisar a natureza e a fun 9 ao de 
cada um desses dois elementos. Ambos sao essencialmente in- 
completos, nenhum deles pode ser suficiente para si, e e somente 
na sua uniao que eles realizam o seu valor. 

A materia na verdade tern o ser, mas nao nela mesma, nem 
por ela mesma, unicamente no composto; a forma tern o ser, e 
pertence-lhe dar o ser a materia, mas aquilo que e, propriamente 
falando, e o composto ou o todo definitivo. Assim sendo, embora 
cada uma das duas partes tenha o ser, nenhuma delas possui ser 
por si mesma, porque nenhuma delas e o todo que existe e opera. 
Assim tambem na gera 9 ao ou na corrup 9 ao, o que e gerado ou que 
se corrompe por si e o composto. Na primeira produ 9 ao das coisas, 
o que foi criado por si, e o todo subsistente; a materia e a forma fo- 
ram concriados no todo. A materia e indestrutivel, a forma e gera- 
da com o composto, e sera destruida com ele. Mo sendo como 
uma alma que nasce e que morre, mas como um homem que nasce 
e que morre. 


7 Cf. P. DUHEM. Le Mixte, p. 200; NYS. Cosmologies FARGES. Matiere et 
Forme , etc.; E.HUGON. Curs. Phil. Tomist., II. 

8 Cf. S. TOMAS. De Potent , q. 3; ST. 1,45,4. 
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Paralelamente, o que e classificado numa categoria e o 
composto: assim o que e posto diretamente no predicamento ou no 
genero de substancia, e o proprio corpo; a materia e a forma nele 
so entram por redugao, a maneira das partes que se ordenam e su- 
bordinam-se no predicamento ou na categoria do todo 9 . 

Essas explicaqdes auxiliam a compreender o celebre texto 
de Aristoteles: Materia prima non est quid, nec quale, nec quan¬ 
tum, nec aliquid eorum quibus ens determinatur' 0 . Nao e quid , isto 
e, a substancia especifica, chamada quidditas (essencia), porque 
esta constitui o todo completo, enquanto a materia nao passa de 
elemento parcial, potencial, indeterminado, que so existe pela 
forma e no composto; ela nao e quale (o sujeito omado pelas suas 
qualidades) porque a qualidade requer uma substancia que ela 
completa; ela nao e quantum (o sujeito dotado de quantidade), 
visto que a quantidade e um acidente que supbe a materia e a 
substancia material. A quantidade segue a materia e a qualidade 
segue a forma, embora ambas n£o existam senao no composto. Por 
fim, a materia nao e determinaijao alguma do ente, isto e, nao e al- 
guma das categorias dos acidentes que modificam a substancia ja 
constituida e a colocam em relagao com algo de fora, como a pro¬ 
pria relaqao, a a$ao e a passividade (ou paixao). Ela e, por conse- 
guinte, uma realidade fundamental, parte intrinseca de uma subs¬ 
tancia real. 

Mas, porque ela e em si mesma potencial e indeterminada, 
nSo podera existir nem mesmo por milagre separadamente da for¬ 
ma. Isto seria, segundo S. Tomas, uma verdadeira contradiqao", 
porque tudo que existe ja e uma essencia determinada, ordenada a 
um degrau especifico, que procede precisamente da forma subs- 
tancial. 

A forma e a realidade que constitui o ser na sua especie e o 
classifica numa hierarquia propria. Como o ato esta destinado a 

9 ARISTOTELES. Metaphys VII; S. Tomas, no comentario. 

ARISTOTELES. I Fisica. S. Tomas, no comentario. 

"Quod aliquid sit et non sit, a Deo fieri non potest, neque aliquid involvens 
contradictionem, et hujusmodi est materiam esse sine forma " - (Quodlib.111,1). 
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completar a potencia, o papel da forma e determinar a materia e a 
fazer existir. Sera, pois, da intima uniao das duas, que resultara o 
corpo fisico. Para nos, todo corpo e um composto de materia e 
forma. Acabamos de ver que a materia existindo sem a forma e 
uma contradi 9 ao; sera necessario ainda dizer o mesmo da forma 
existindo sem a materia? 

Nao estamos falando da forma espiritual, qual seja a alma 
humana, que, por nao ter recebido o seu ser da materia, pode viver 
e operar sem ela. Estamos nos referindo a forma material, que sai 
das energias da materia, como a forma da planta ou a alma do 
animal. Esta hipotese nao e absurda: a forma e um ato que Deus 
pode manter pela sua virtude, e, se ela tem necessidade de materia, 
como de seu suporte natural, a potencia divina pode prestar-lhe seu 
apoio superior. Com efeito, assim como Deus sustenta, na Euca- 
ristia, os acidentes sem a substancia 12 , ele poderia, por milagre, 
conservar uma forma corruptivel fora da materia, a alma duma 
pomba, por exemplo, e, em seguida, reuni-la ao corpo do qual foi 
separada. 

Mas, segundo a ordem natural, a forma corruptivel nao 
existe senao com a materia e no composto, porque o que tem o ser 
por si mesmo e o todo e nao as partes. 

E tal e ainda a verdade do senso comum que traduz a tese 
da Sagrada Congrega 9 ao. 


12 Cf. E. HUGON. La Sainte Eucharistie, p. 150 ss. 













Capitulo Segundo 


A QUANTIDADE 

Tese X: u Etsi corpoream naturam extensio in partes integrates 
consequitur, non tamen idem est corpori esse substantiam et esse 
quantum. Substantia quippe ratione sui indivisibilis est, non qui- 
dem ad modum puncti, sed ad modum ejus quod est extra ordi- 
nem dimensionis; quantitas vero, quae extensionem substantiae 
tribuit, a substantia realiter differt, et est veri nominis accidens. 

Ainda que a extensao constitua a natureza corporea em partes in¬ 
tegrals, a substancia e a quantidade nao sao contudo o mesmo. 
Com efeito, a substancia e indivisivel, nao como um ponto, mas 
como o que esta fora da linha de dimensao. Entretanto, a quantida¬ 
de da a substancia a extensao, distinguindo-se realmente dela e e 
verdadeiro acidente” 1 . 


Ja resolvido o problema dos principios essenciais dos cor- 
pos, e uma vez admitido que a substancia corporea e um composto 
de materia e forma, resta considerar as propriedades que acompa- 
nham necessariamente a substancia. Ora, o primeiro acidente que 
deriva da materia, que e recebido imediatamente na substancia e 
que sustenta os outros fenomenos e a quantidade ou a exten- 
sao.Tres teses expoem o papel da quantidade e as questoes que a 
ela se referem, como o principio da individuafao e a presen$a dos 
corpos no lugar. 


' Cf. S. TOMAS. I Sent. 37, 2,1 ad 3; II Sent., 30,2,1; IV Com. Gent. c.65. 
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A atual tese lembra primeiramente que a quantidade, ou 
extensao, segue necessariamente a substancia corporea. 

Verificamos que os corpos exteriores agem sobre o nosso 
organismo e provocam em nos fenomenos de sensagao. A alma, 
com efeito, nao e a unica causa disto, pois ela muitas vezes recebe 
a agao deles, nao obstante a sua natureza, e nao as pode fazer sur- 
gir como queira. Sera, pois, necessario relaciona-las com uma cau¬ 
sa exterior, cuja operagao depende do espago, exige o contacto real 
e manifesta uma superficie estavel. A incessante atividade da natu¬ 
reza atesta a realidade da extensao como uma propriedade da 
substancia corporea. Ademais, isso e consequencia da tese ja fir- 
mada: a experiencia e o senso comum, como dissemos, descobrem 
nos corpos um principio substancial e potencial, que e a raiz da 
quantidade e da extensao, e um principio substancial dinamico e 
formal, que e a fonte da qualidade e dos acidentes que a acompa- 
nham. 

Contudo, acrescenta o Documento, a quantidade nao e a 
substancia. Aristoteles ja havia feito esta observagao: “O compri- 
mento, a largura, a profundeza sSo quantidades, mas nao sao a 
substancia” 2 . 

A fe acrescenta aqui maravilhosas precisdes, que o Estagi- 
rita nao podia prever. Ela nos garante que a substancia do pao 
material desaparece e que os acidentes (ou especie ) permanecem 
apos a transubstanciagao 3 . Mas o primeiro dos acidentes e a quan¬ 
tidade, sustentaculo natural das qualidades e dos fenomenos sensi- 
veis. Eis assim afirmada a distingao real entre a quantidade e a 
substancia. 

A razao sugerida em nossa tese se reduz a isto: a quantida¬ 
de nao da senao um ente secundario, isto e, ela estende o sujeito 
em partes integrals. Sup5e, portanto, ela, o sujeito ja constituido 


2 ARISTOTELES. VIIMet.; Cf. S. Tomas, in Coment. 

3 O Concilio de Constanga diz “os acidentes”, para indicar a relagao com o sujei¬ 
to; o Concilio de Trento diz “as especies”, para marcar a relagao com a percep- 
gSo dos sentidos. Cf. HUGON. La Sainte Eucharistie, p. 141; Tractatus Dog- 
matici, vol. IV, p. 280 ss. 


B18LIOTECA 

CLARET1AHA 


em si mesmo na sua entidade primeira e profunda, e deve haver 
entre ela e a substancia a diferenga radical que separa a forma se¬ 
cundaria do fundo primeiro que suporta todo o edificio dos aci¬ 
dentes. 

Por ela mesma a substancia e indivisivel, a quantidade a 
estende em partes, e lhe confere a extensao. S. Tomas pronunciou- 
se sobre esta questao com perfeita clareza; “A materia nao e divi- 
sivel em partes senao porque ela esta compreendida sob a quanti¬ 
dade. Supressa esta, a substancia permanece indivisivel” 4 . Ainda 
aqui o senso comum vem em nosso auxilio, lembrando-nos que a 
nossa quantidade pode aumentar ou diminuir, enquanto a nossa 
substancia permanece invariavel. 

A indivisibilidade que atribuimos a substancia nao e 
aquela do ponto, mas de uma ordem superior, excluindo a dimen- 
sao. 

Para compreender essa doutrina, devemos advertir que os 
Escolasticos distinguem diversas partes: as partes essenciais, como 
a essencia e a existencia; as partes logicas, como o genero e a dife¬ 
renga; as partes dinamicas, como a inteligencia e a vontade sao 
partes ou potencias da alma; as partes integrals, que fazem o com- 
posto ser divisivel, ter dimensoes e ser submetido a determinado 
lugar. 

O papel da quantidade e precisamente o de dar a substan¬ 
cia, que e em si mesma indivisivel, essas partes integrals, esta ex¬ 
tensao e estas dimensoes. Donde o conceito essencial da quantida¬ 
de comportar que ela tenha partes distintas, a saber, que uma parte 
nao seja a outra parte e esteja fora de outra parte. Desde que uma 
parte nao seja a outra e esteja fora dela, exige naturalmente estar 
fora do lugar de outra parte, e ela exclui outra no mesmo lugar - e 
a impenetrabilidade. Segue-se dai tambem que as partes podem se 


“Materiam dividi in partes non contingit nisi secundum quod intelligitur sub 
quantitate, qua remota substantia est indivisibilis (ST. 50, 2); Quod remota 
quantitate hominis substantia est indivisibilis". (IV, Cont. Gent. c. 65). 















destacar e separar-se, eis a divisibilidade, e que podem ser dimen- 
sionados. 

Desta nogao, pois derivam todas as propriedades da quan- 
txdade: a extensao das partes no lugar, a impenetrabilidade, a divi¬ 
sibilidade e a ordem das dimensoes submetidas a medida. Com- 
preende-se assim que o conceito essencial seja a distingao das 
partes em si mesmas, e que as outras propriedades nao sao senao 
efeitos secundarios. Sera por isso impossivel conceber uma quan- 
tidade na qual uma parte nao seja distinta das outras; mas e conce- 
bivel que duas partes em si mesmas distintas possam miraculosa- 
mente ocupar o mesmo lugar, como adiante explicaremos. 

A tese da Sagrada Congregagao evitando as subtilezas das 
questoes discutidas na Escola 5 , resume perfeitamente toda a filoso- 
fia da quantidade: e um acidente distinto da substancia, porque lhe 
acrescenta partes e ela (a quantidade) pode variar, enquanto a 
substancia permanece imutavel e indivisivel em si mesma. A 
quantidade e um acidente muito real, porque e gragas a ela, a ex- 
tensao, a massa, que se realizam todos os fenomenos sensiveis, de 
gravitagdo, de atragao, de nutrigao, de vida, e por isso mesmo se 
realiza a harmonia dos mundos. 


Cf. HUGON. Curs. Philos. Thomist. II, II q, III; NYS. op cit; MIELLE De 
Substantiae corporalis vi et rationed FARGES. L'Idee de continu. 


Capitulo Terceiro 
PRINCIPIO DE INDIVIDUACAO 


Tese XI - “ Quantitate signata materia principium est individua- 
tionis, id est numericae distinctionis (quae inpuris spiritibus esse 
non potest) unius individui ab alio in eadem natura specifica. 

A materia marcada pela quantidade e o principio da individuagao, 
isto e, da distingao numerica impossivel nos puros espiritos, pela 
qual um individuo se distingue de outro na mesma natureza espe- 
cifica” 1 . 


Verificamos, em toda a natureza visivel e no nosso mundo 
humano, a unidade da especie e a distingao nos individuos; toda a 
natureza especifica esta em cada individuo, e todavia ao se multi- 
plicarem os individuos nao se multiplica a especie. Assim sendo, a 
natureza humana esta toda inteira em cada homem; a especie da 
aguia, a especie da pomba todas inteiras em cada aguia e em cada 
pomba; a natureza do ferro toda inteira em cada pedago de ferro, e, 
contudo, a especie permanece unica enquanto sao multiplicados os 
homens, as aguias, as pombas, os pedagos do ferro. Como, entao, 
acontece que haja individuos substancialmente distintos, enquanto 
a substancia especifica continua unica? Como pode haver multi- 
plicagao de individuos tendo todas as perfeigoes da especie sem a 
multiplicagdo da propria especie? A mais modesta das criaturas 


' Cf. S. TOMAS; II Cont. Gent, c. 92, 93; ST. I. 50, 4; De Trinit, 4, 2; De Ente et 
Essentia, c. II. 







que nos cercam, coloca-nos em face de urn problema muito miste- 
rioso, muito dificil, e que o nosso grande Bossuet julgava insolu- 
vel? 2 . 

Temos aqui o celebre principio da individuagao ou da dis- 
tin?ao numerica dos individuos na mesma natureza especifica. 

O individuo sendo uma substancia, que e incomunicavel as 
outras e substancialmente distinta delas, o principio da individua- 
fao deve ser simultaneamente principio substancial e intrinseco, 
principio de incomunicabilidade e principio de distingao. 

Nao e aqui o lugar de serem examinadas as diversas teo- 
rias da Escola. Nao se poderia admitir que a essencia material seja 
individuada por ela mesma, porque e evidente que Pedro nao e a 
humanidade. Semelhante solug&o nao sera admitida a nao ser por 
falta de outra qualquer, porque de fato ela nao explica nada”\ 

Fenelon tentou recorrer a existencia: “Se quisermos, de 
boa fe, considerar a existencia atual sem abstragdo, sera verdadeiro 
dizer que ela e precisamente o que distingue uma coisa de outra. 
Esta existencia produzida e o ser singular ou o individuo ” 4 . - Mas 
a existencia supoe a essencia ja individualizada, como o ato se- 
gundo supoe o ato primeiro. 

- Outros filosofos procuraram o principio da individuagSo 
na forma substancial. Mas a forma substancial da o degrau especi- 
fico, que de si mesmo e incomunicavel, e por isso nao pode ser o 
principio da incomunicabilidade. 

A tese aprovada pela Sagrada Congregagao requer, ao 
mesmo tempo, a materia e a quantidade. A materia exclusivamente 
so nao sera suficiente, porque ela e indeterminada e indiferente 
para se comunicar aos diversos individuos, enquanto o principio 
de individuagao deve ser substancial. 

A formula tomista esta bem assinalada: materia signata 
quantitate - a materia marcada e, selada pela quantidade, assim 

j Cf - BOSSUET. Logique. 11, c. XXXIII 
^NYS. op.citn°211,ss. 

FENELON. Trade de l'existence deDieu, II-partie ch. IV 
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como a realidade marcada por urn selo e incomunicavel e inalie- 

O que da a individuagao ao sujeito e a ordenagao essencial 

e transcendental para tal quantidade. 

Nesta teoria verificam-se todas as condigoes ja indicadas. 

E um principio substancial, porque a materia e substancial em si 
mesma, e ela nao o deixa de ser pelo fato de ser ordenada para tal 
quantidade porque esta ordem e essencial. “A capacidade da mate¬ 
ria em vista de tal quantidade nao e uma propriedade adventitia 
distinta da mesma materia: ela se identifica, ao contrario, com ela, 
ou em outros termos, e a propria materia, ela mesma marcada por 
nos de uma relagao com uma realidade a vir” 5 . 

E, ao mesmo tempo, o principio de incomunicabilidade e 
de distingao. Atendamos bem a natureza da quantidade tal como 
expusemos na tese precedente. Pertence a propria essencia da 
quantidade ter partes distintas, isto e, que uma parte nao seja a ou¬ 
tra parte e esteja fora dela. Por conseguinte, duas partes da quan¬ 
tidade sao distintas em virtude da sua essencia e do mesmo modo 
duas quantidades, por si mesmas. Donde, a materia que ordenada a 
quantidade B, distinguir-se-a da materia ordenada a quantidade A, 
a forma recebida na materia que visa a quantidade B sera distinta 
da forma recebida na materia que visa a quantidade A. A forma as¬ 
sim distinta sera incomunicavel e dara a individuagao a todo o 
composto. 

Desse modo, o problema chega a se simplificar, e encontra 
uma solugao racional: a materia tira a sua individuagao do fato de 
ela ser ordenada para tal quantidade, distinta por sua essencia de 
tal outra quantidade; a forma tira a sua individuagao do fato de ser 
recebida na materia assim marcada e distinta; o composto, enfim, 
recebe a individuagao da forma assim individuada. 

A solugao vale igualmente para os homens, pois podemos 
dizer de nos o que dissemos das outras especies. Nas circunstan- 
cias ordinarias cada especie de corpo tern diniensoes naturais que 

5 NYS - op. cit. n° 21. 
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o distinguem dos outros, e e justamente este volume normal, cujas 
variaqbes sao compreendidas entre dois extremos bastante apro- 
ximados, que esta aqui em questao” 6 . 

A ordena?ao a tais dimensoes ou a tal quantidade da a in- 
dividuaqao ao corpo. A alma recebe a sua individual do fato de 
ser ela ordenada para tal corpo, que ela fara seu, e da alma deriva 
imediatamente a individuaqao de todo o composto humano. 

Como esta ordenaq&o da alma para o seu cotpo e transcen¬ 
dental e imutavel, ela acompanha a propria alma no estado de se- 
paraqao. A dissolugao do corpo nao podera prejudicar a individua¬ 
ls 0 da alma. Quando os dois elementos se reunirem para a Ressur- 
reiqao, eles encontrarao imediatamente a sua entidade individual - 
sua vida individual, que sera para os justos a indefectivel felicida- 
de 7 . 

Nossa tese ressalta que a multiplicagao numerica e impos- 
sivel nas substancias puramente espirituais. A conclusao e rigorosa 
no sistema de S. Tomas: os anjos nao possuem elemento algum 
desses que permitem multiplicarem-se os individuos sem se multi- 
plicar a especie 8 . 

Alem disso, a multiplicagao dos individuos estando desti- 
nada a conservar e perpetuar a especie nao tera mais razao de ser 
onde a especie e incorruptivel. Donde seguir-se que nos anjos ha 
tantas especies quantos individuos. Dai esta maravilhosa variedade 
do mundo invisivel, que arrebatava a alma de Bossuet: “Contai, se 
podeis, ou a areia do mar ou as estrelas do ceu, tanto as estrelas 
que vemos como as que nao vemos, e crede que ainda nao tendes 
chegado ao numero dos anjos. Nao custa nada a Deus multiplicar 
as coisas excelentes; e o que ha de mais belo e o que ele mais oro- 
digaliza 


‘Ibid. n°215. 

Cf. CAETANO. Coment. in De Ente et Essentia-, Salmant., Deprincipio indivi- 
auationis. II q. 4. 

8 Cf. ST. I, 50,4. 

BOSSUET. Elevations sur les mysteres, 4- semaine, 1* elevation 


Capitulo Quarto 
LUGAR 


Tese Xn - “Eadem efficitur quantitate ut corpus circumscriptive 
sit in loco, et in uno tantum loco de quacumque potentia per 
hunc modum essepossit. 

O efeito da mesma quantidade e de circunscrever o corpo no lugar, 
de tal sorte que por este modo de presenga circunscrita um corpo 
nao possa estar, por qualquer potencia que seja, senao em um so 
lugar de uma so vez” 1 . 


A essencia da quantidade exigindo partes distintas, em que 
uma esta fora da outra, segue-se que uma parte exclui a outra do 
mesmo lugar, que os corpos sao naturalmente impenetraveis, que 
dois coipos nao poderiam estar ao mesmo tempo no mesmo lugar. 
Mas nao e isto uma propriedade essencial que o poder divino nao 
possa suspender. Ora, o efeito primario e que uma parte esteja fora 
da outra; o efeito secundario e que uma parte esteja fora do lugar 
da outra’parte. Deus, que nao suprime o que e essencial, pode, no 
entanto, por milagre suspender um efeito secundario, como ele 
suspendeu no fogo da fomalha de Babilonia a propriedade de 
queimar os jovens hebreus. Portanto, ele pode fazer que dots cor¬ 
pos estejam no mesmo lugar 2 . 


1 Cf. S. TOMAS ST. Ill, 75; IV Sent. 10,3; Quodlib. III. 

2 S. TOMAS - Quodl. 10, 3; Quodl 1,22. 
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E a doutrina catolica nos atesta que o milagre realizou-se 
quando o corpo de Nosso Senhor saiu do seio.de Maria sem violar 
em nada a virgindade de sua Mae, e do tumulo, sem quebrar a pe- 
dra do sepulcro. 

Mas o que Deus nao pode fazer mesmo por sua potencia 
absoluta, e que o mesmo corpo esteja em dois lugares ao mesmo 
tempo, a maneira de presenqa circunscrita. A tese aprovada pela 
Sagrada Congregaqao e bastante categorica. Todos os tomistas fa- 
lam no mesmo sentido, embora opiniao contraria seja sustentada 
por Escoto, Suarez, Belarmino, Franzelin, Pesch, etc. 

Precisemos bem o sentido da nossa proposiqao. A presen- 
?a no lugar pode se compreender, ou a maneira dos corpos, ou a 
maneira da substancia, ou de uma maneira mista. 

O primeiro modo exige que o ente possua dimensoes cor- 
poreas e que se aplique no lugar pelas suas dimensoes, que todo o 
sujeito localizado corresponda a todo o seu lugar e que cada uma 
das suas partes a cada parte do lugar, como a agua esta no vaso, e a 
espada na bainha. 

O segundo modo e indivisivel, e de certo modo espiritual, 
sendo o proprio da substancia estar toda inteira no todo e inteira 
em cada parte. Se Deus da a urn corpo este modo de existir, como 
e o caso do corpo de Nosso Senhor na Eucaristia, o corpo podera 
estar em muitos lugares ao mesmo tempo, como o corpo do Salva-' 
dor esta presente em todas as hostias consagradas. 

A presenca mista consiste em que o corpo esteja em um 
lugar segundo o seu modo natural, e em outro lugar a maneira da 
substancia, como o corpo de Cristo esta no ceu pela presenqa cir- 
cunscritiva e sobre o altar pela presenqa sacramental. “Nao ha 
contradiqao, diz o Concilio de Trento, entre estes dois fatos, que 
nosso Salvador continua sempre presente no ceu, sentado a direita 
do Pai, segundo a sua maneira natural, e, que no entanto, ele esteja 
presente em muitos lugares pela sua substancia, de modo sacra¬ 
mental. Este e um modo de ser que nos podemos expressar apenas 
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por palavras; mas que isto seja possivel a Deus, a razao esclarecida 
pela fe no-lo faz compreender, e devemos nisto crer firmemente . 

P O que seria contraditorio, na doutrina tomista, e se o mes- 
ixio corpo estivesse presente em muitos recintos, de uma so vez, 
por presenqa circunscrita 4 . 

1 Com efeito, esse modo comporta que o corpo se aplique e 
se ajuste ao lugar pelas suas dimensdes, e que haja corresponden- 
cia entre suas dimensoes e as dimensoes do lugar. Se entao o 
mesmo corpo estivesse dessa maneira presente em dois, tres ou 
quatro lugares ao mesmo tempo, seria necessario concluir que a 
dimensao de um so tomou-se a dimensao de dois de tres, de qua¬ 
tro, o que seria a destruiqao de toda matematica. Do momento em 
que o corpo aplica as suas dimensoes no lugar, ele as esgota total- 
mente. Assim sendo, e inconcebivel que ele as leve para outro lu¬ 
gar. ., , 

Os milagres de bilocaqao que sao vistos na vida dos san- 

tos, podem ser explicados como a pessoa, permanecendo num so 
lugar por seu proprio corpo, se manifeste em outro lugar por in- 
termedio de um anjo, que a representa e age em seu nome 5 . 

Deve-se, pois, manter esta diferenqa profunda entre impe- 
netrabilidade e bilocaqao. A impenetrabilidade nao e senao o 
efeito secundario da quantidade: como vimos, a essencia da quan- 
tidade pede que uma parte seja distinta da outra; a conseqiiencia ou 
o efeito secundario pede que cada parte ocupe um lugar distinto. A 
compenetraqSo dos corpos pode ser entao feita por milagre, porque 
ela nao suspende senao um efeito secundario, permanecendo as 
partes sempre distintas em si mesmas, embora ocupem o mesmo 
lugar. 

A bilocaqao, ao contrario, implicaria uma contradiqao, isto 
e, que a dimensao de um so fosse a dimensao de dois ou tres. 

3 Cone. Trento, sess. XIII c. 1. 

" "Quod corpus esse in duplici loco circumscriptive estponere duo contraria si- 
mul”. (Quodl.III).art. II. 

5 Para as demais questoes referentes ao lugar, Cf. HUGON, Cours. Phil. Tho- 
mist., Tip. 193 ss. 
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Ve-se agora como as cinco teses de cosmologia resumem 
toda a filosofia da natureza: a essencia dos corpos e duplamente 
composta, primeiro, de potencia e de ato, depois de materia e de 
forma. Esses dois elementos sao substantial, mas parciais e in- 
completos, e e da uniao deles que resulta natureza especifica. A 
primeira propriedade que acompanha a substancia corporea e a 
quantidade, que estende a substancia em partes integrais, marca a 
materia e, com ela, constitui o principio da individuagao, circuns- 
creve o corpo no lugar, de modo que este nao possa estar em mui- 
tos lugares simultaneamente. 

Assim as proposigoes se seguem, encadeiam-se, comple- 
tam-se, para formar uma construgao doutrinal tao harmoniosa 
como robusta e capaz de desafiar o tempo. 
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Capitulo Quinto 


APLICACAO da tese refutando o teosofismo e 

O PANTEISMO 


A Cosmologia de S. Tomas, tal como a resumem nossas 
cinco proposigoes, mostra claramente que o mundo nao e um infi- 
nito no qual tudo sera tudo, mas um conjunto harmonioso de mul- 
tiplas substancias. Ha multiplicidade no universo porque ha poten¬ 
cia e ato, materia e forma, quantidade que estende a substancia em 
partes distintas. 

Essas doutrinas tomistas sobre o hilemorfismo e sobre o 
principio de individuagao sao a refutagao peremptoria ao panteis- 
mo sob todas as suas formas. 

Para completar o assunto e mostrar a aplicagao dos seus 
principios a refutagao de erros recentes, acrescentaremos algumas 
palavras sobre o teosofismo, que a Igreja acaba de condenar'. 

Na reuni So plenaria havida aos 16 de julho de 1919, pre- 
sentes os cardeais e inquisidores gerais para os assuntos da fe e 
dos costumes, foi posta a questao: se as doutrinas que hoje sao 
chamadas de Teosoficas, podem se conciliar com a doutrina cato- 
lica, e, conseqiientemente, se e permitido se inscrever nas socieda- 
des teosoficas, assistir as suas reunioes, ler os seus livros, as suas 
revistas, jomais e escritos. Os reverendissimos cardeais, apos te- 
rem ouvidos os consultores, ordenaram responder: Negative. No 
dia seguinte, na costumeira audiencia concedida ao assessor do 
Santo Oficio, sua Santidade Bento XV aprovou a decisao, com or- 
dem de a publicar 1 2 . 

1 Cf. R. GUENON. Le Theosophisme (Paris, 1922). 

2 Act. Apost. Sedis, 01.09.1919 (p. 317). 
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Para mostrar a importancia deste Decreto, iremos recordar, 
em grandes tracos, as principais doutrinas dos teosofistas e con- 
fronta-las com o ensino catolico. A palavra como tal e bastante 
inofensiva. Teosofia que quer dizer sabedoria divina ou conheci- 
mento elevado das coisas divinas, e tedsofo pode designar o ho- 
mem que e sabio e versado nas coisas de Deus. E neste sentido que 
muitos escritores eclesiasticos puderam exaltar a teosofia e o teo- 
sofo, como enalteceram os nomes de teologia e de teologo. 

Mas o termo foi desviado para um sentido diferente. Do 
mesmo modo que os antigos gnosticos abusaram da palavra gnose, 
ou ciencia, assim tambem os fundadores do teosofismo entendem 
por teosofia, ou sabedoria divina, um conhecimento antigo, uni¬ 
versal e oculto, que tende a confundir Deus com o homem e com o 
mundo. Embora o erro tenha tornado, e tome ainda formas inume- 
ras, pode se reduzir todas a forma panteista. 

Entre os membros mais influentes da sociedade teosofista, 
deve ser assinalada uma russa muito militante, Mme. Blavatsky, e 
o coronel americano Olcott. O secretario era Leadbeater, que foi, 
nestes ultimos anos, perseguido por questoes de costumes. A pro¬ 
paganda nos ambientes cultos foi feita sobretudo por Mme. Annie 
Besant, alta dignitaria da magonaria mista 3 . 

Uma outra tendencia e uma outra corrente manifestaram- 
se e desenvolveram-se fortemente sob a diregSo de Rudolf Steiner. 

O teosofismo combate principalmente a doutrina do ver- 
dadeiro Deus pessoal e criador de todas as coisas. - “Nos rejeita- 
mos a ideia de um Deus pessoal ou extra-cosmico. Dizemos e pro- 
vamos que o Deus da teologia nao passa de um amontoado de 
contradigoes, uma impossibilidade logica. Eis por que nos recusa- 
mos reconhece-lo” 4 . - O Deus da teosofia se confunde com o mun¬ 
do; mais ainda, a materia e o espirito sao uma so coisa: “Segundo 

3 Cf. BLAVATSKY. La doctrine secrete, synthese de la science de la religion et 
de la philosophie: la clef de la Theosophie; ANNIE BESANT. La Sagesse An¬ 
tique; Courmes - Questionaire theosophique elementaire; CHATERJI. La Phi¬ 
losophie Esoterique de l 'Inde; Ch. NICOULLAUD. Le Sender Theosophique. 

4 BLAVATSKY. La Clef de la Theosophie, p. 88. 


os nossos ensinamentos, o espirito e a materia sao identicos. O es¬ 
pirito contem a materia em estado latente, e a materia nao e senao 
o espirito cristalizado, como o gelo e vapor solidificado” 5 . 

Assim sendo, desaparece o dogma da Trinidade. Para os 
teosofos, a Trindade nao e senao a manifestagao intelectual e 
gnostica da unidade impessoal e infinita 6 . 

Negagao radical do dogma da criagao ex nihilo , porque 
tudo esta em tudo, e que Deus, a alma e o universo sao um com a 
unidade absoluta, a essencia divina e desconhecida: “Nos nao 
cremos em uma criagao, mas nas aparigoes consecutivas do uni¬ 
verso, passando do piano subjetivo para o piano objetivo do ser, 
por intervalos regulares que compreendem periodos duma imensa 
duragao” 7 . 

Desmentido absoluto de nossas doutrinas catolicas sobre o 
homem, a liberdades dos atos humanos, da moralidade, do fim Ul¬ 
timo, porque a substancia universal, ao passar por interminaveis 
formas, toma-se homem e Deus, pois “a humanidade e de uma so 
e mesma essencia e esta essencia e una, infinita, incriada e eter- 
na” 8 . Esta substancia evolui e toma-se tudo, e depois ela volta a ela 
mesma por uma sorte de retomo maravilhoso. “E o poder misteri- 
oso da evolugao e da re-involugao, a potencia criadora onipotente, 
onipresente e mesmo onisciente” 9 . 

Nao mais a ordem sobrenatural ou gratuita, ja que tudo e 
devido a natureza no todo universal. 

Os mandamentos de Deus e da Igreja, a oragao e os atos 
religiosos nao tem mais sentido: a alma nao precisa elevar-se aci- 
ma dela mesma, pois lhe sera suficiente voltar-se para si mesma 
neste grande Todo que eles ousam apelar de nosso Pai dos ceus” 10 . 


s Ibid., p. 43. 

4 Cf. COURMES. op. cit. p. 11. 

’ BLAVATSKY. op. cit. p. 118. 

8 Ibid., p. 60, ss. 

Ibid., p. 92. O Concilio Vaticano I condenou antecipadamente todas as formas 
de panteismo. 

10 COURMES. op. cit. p. 88. 











A respeito da encamagao de Cristo Salvador, o teosofismo 
nao sabe senao langar blasfemias. Chama o Deus encamado de o 
Deus antropomorfo, que e apenas a sombra gigantesca do homem 
sem mesmo reproduzir o que ha de melhor no homem". 

Distingue o Cristo universal e o Cristo singular. O Cristo 
universal pode ser considerado ou no estado de involugao, e assim 
e o Logos, o Verbo, encamado e de qualquer modo imolado por 
nos pela sua imersao no uni verso; ou no estado de evolugao, e as¬ 
sim e a sua passagem pelos diversos estados ate o matrimonio do 
espirito com o Absoluto 12 . 

O Cristo singular e o Jesus historico, um sabio, um per- 
feito teosofo, como Manu, Zoroastro, Buda, mas nunca o verdadei- 
ro Deus pessoal. O dogma da Redengao, que supfie e repara o pe- 
cado original, nao tem mais sentido, seja porque o genero humano, 
substancia divina e etema, e impecavel e infalivel, seja porque as 
agoes dum puro homem, como se ousa chamar o Cristo da historia, 
nao poderiam ter esse valor infmito, que implica a satisfagao pelo 
pecado 13 . 

De um so golpe e destmida toda a economia sobrenatural 
da graga e dos sacramentos, que derivam da encamagao e da re¬ 
dengao. 

Enfim, destruigao total dos nossos dogmas de novissimis - 
a morte, o juizo final, o inferno, a ressureigao dos corpos, porque o 
teosofismo faz consistir toda sangao e toda expiagdo futura numa 
serie de transmigragdes e de re-encamag6es infinitas em novos 
corpos. 

A todos esses sonhos e a todas essas aberragoes basta opor 
a definigao do 4° Concilio de Latrao: “O supremo Juiz dara a cada 
um segundo as suas obras, quer aos reprovados, quer aos eleitos, 
todos os quais ressucitarao com os seus proprios corpos que levam 


" BLAVATSKY. op. cit. p. 88. 

Cf- CHATTERJI. La philosophie Esoterique, p. 132. 

Cf. HUGON .Le Mystere de la Redemption — ch. II etss. 


hoje, para receber, segundo as suas obras, quer boas quer mas, uns 
uma pena etema, outros uma gloria etema com Cristo” 14 . 

Foi, pois, indispensavel que o Santo Oficio, guarda da 
doutrina e da moral, julgasse esses erros e proibisse aos catolicos 
entrar nessas sociedades, assistir as suas reunifies e ler os seus es- 
critos. 

Essas aberragfies nao podem ser fruto dos espiritos aos 
quais os principios fiindamentais da cosmologia mostraram a tri- 
plice composigao a que esta submetida a criatura corporea, a com- 
posigao de potencia e ato, a composigao de materia e forma e a 
composigao de substancia e acidente. 

De todas essas coisas resulta a distingao em generos, em 
especies, em individuos e os mesmos individuos se multiplicam na 
especie, porque eles possuem um principio de individuagao, a 
materia marcada pela quantidade. 

Donde aparecer evidente o absurdo do panteismo, que 
identifica todas as substancias e admite a consubstancialidade de 
Deus e do universo. Observemos, quanto a isso, a diferenga, ou 
melhor - a oposigao irredutivel entre o panteismo e a hipotese da 
Encamagao de Deus em todos os individuos. Se a Pessoa divina se 
unisse hipostaticamente a todas substancias humanas, ou mesmo a 
todas as substancias do universo 15 , nao seria absolutamente o pan¬ 
teismo total: a substancia divina permaneceria sempre distinta de 
cada uma dessas substancias, a pessoa divina, embora comunicada 
a cada uma delas, n&o se confundiria com elas, e nao haveria ja¬ 
mais consubstancialidade de Deus e do mundo. 

Assim, essas teses sobre a composigao das substancias cri- 
adas e sobre o principio da individuagao concorrem, enfim, para a 
glorificagao do verdadeiro Deus, pessoal e ato puro. 


14 Dz.S. -429. 

15 Cf. HUGON. Tract. Dogm. Ill, p. 104-107,120 
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Terceira Parte 


A BIOLOGIA E A PSICOLGlA DE S. TOMAS 
Tese XIIIA XXI 












Capitulo Primeiro 


O PRINCIPIO DA VIDA ORGANICA 
EDA VIDA SENSITIVA 


Tese XIII - “Corpora dividuntur bifariam: quaedam enim sunt 
viventia, quaedam expertia vitae. In viventibus, ut in eodem 
subjecto pars movens et pars mota per se habeantur, forma 
substantial^, animae nomine designata, requirit organicam dis- 
positionem, seu partes heterogeneas. 

Dividem-se os corpos em duas categorias: uns sto vivos, os outros 
carecem de vida. Nos vivos, para que existam no mesmo sujeito 
uma parte que move e outra que e movida por si mesma, a forma 
substancial, designada pelo nome de alma, requer uma disposi 9 ao 
organica, isto e, partes heterogeneas” 1 . 

A teoria fundamental da materia e da forma e aplicada ao 
problema da vida, e aqui a forma substancial e a alma. Estuda-se 
primeiramente a vida nos corpos, no mundo das plantas e no mun- 
do animal: temos entao a Biologia nas suas grandes linhas e nos 
seus principios essenciais. Passa-se, apos, para o mundo humano, e 
nele considera-se a alma racional na sua natureza, no seu destino e 
como forma do corpo. Partindo-se dai, trata-se da divisao da alma 
e das faculdades, e se consideram mais demoradamente as poten- 
cias espirituais, a inteligencia e a vontade e os problemas referen- 


' Cf. S. TOMAS: V, Met. Lect. 14; I Com Gent. c. 97; ST. 1,18, 1 e 2; 75, 1; De 
Anima, passim. 
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tes ao conhecimento humano e ao livre-arbitrio, que constituem a 
rsicologia propriamente dita. 

I - A verdadeira no 9 ao de vida 


A atual tese afirma, em primeiro lugar, a diferen 9 a radical 
entre os corpos vivos e os corpos sem vida; ela caracteriza a vida 
por este tra 9 o essencial, que o vivente se move por si mesmo, e isto 
exige um organismo complexo e partes heterogeneas. 

Um erro muito antigo, o primitivo monismo, renovado em 
nossa epoca sob diversas formas, e especialmente sob aquela do 
hilezoismo (hyle, materia; zoe, vida), pretende que toda materia e 
viva, que ha no mundo um principio unico, que e a alma do uni- 
verso e no qual tudo se confunde, tudo e tudo, tudo e Deus. 

O teosofismo contemporaneo a propoe de uma maneira 
ainda mais acentuada: “Nos dizemos que a centelha divina no ho- 
mem e una e identica em essentia com o Espirito universal.. ..• se- 
gundo nossos ensmamentos o Espirito e a Materia sao identicos” 2 . 

Nossa tese, em termos muito sobrios e se fundamentando 
no senso comum, afasta todas essas aberrates. Ora, o sense co- 
mum e a experience demonstraram que tudo nao e tudo. As pro- 
pnedades irredutiveis corretamente observadas nos permitem es- 
tabelecer com certeza que os corpos simples diferem essencial- 
mente dos corpos compostos, que ha nos proprios corpos simples 
especies irredutiveis e, nos corpos compostos, uma diferenga entre 
os viventes e os nao viventes. Nao ha necessidade de lembrar aqui 
os elementos da psicologia e da biologia, de comparar a celula 
om a molecula mineral, e de por em contraste os diversos feno- 
menos da vida na celula, que nasce, se desenvolve, se multiplica e 
morre, com os fenomenos totalmente opostos do corpo inorgani- 


2 BLAVATSKY. op. cit. p.14,43 ss. 

Cf. BERNARD. Legons sur les phenomenes de 
aux vegetaux. 


la vie communs aux animaux et 


E suficiente manter-se nos dados elementares do senso 
comum, lembrados nesta tese, segundo S. Tomas. “A vida (diz o 
Doutor Angelico), e mais aparente no animal. Ora, o que observa- 
mos nele em primeiro lugar, e que ele se move por si mesmo, e di¬ 
zemos que ele vive, pelo longo tempo que nele contemplamos esse 
movimento. Desde que o animal cessa de se mover por si mesmo, 

dizemos que ele morre, por lhe faltar a vida . . 

Tal e o ponto de partida da psicologia. Este sinal da vida e 
de tal modo manifesto que as crian?as chamam de vivo tudo que 
se move. O filosofo respeita esses dados, neles se apoia e os com- 
pleta, para construir o edificio da ciencia. 0 proprio da vida e mo- 
ver-se por si, por um movimento ativo, do qual o vivente e ao 
mesmo tempo o principio e o termo, porque a operaqao sai do vi¬ 
vente e nele permanece. Nos corpos inorganicos o movimento e 
apenas passivo. Embora a molecula material desenvolva uma certa 
atividade interna, nSo e ela, contudo, que e beneficiada por esta 
atividade, porque, na medida que age, ela soffe-urn desperdicio de 
forqas, e suas energias somem com a sua opera 9 ao. 

A planta, ao contrario, beneficia-se ela mesma do seu tra- 
balho. Agindo, ela se completa, e o ultimo termo dessa evolu 9 ao e 

o seu enfeite e sua coroa, sua flor seu fruto. 

No animal o movimento e ainda mais intrinseco: e a mes¬ 
ma potencia ou a mesma faculdade que e o principio e o termo da 

sensa 9 ao, da visao, da emo 9 ao. 

Na vida intelectual, mais unidade ainda, visto que um so 
ato do espirito envolve de uma so vez tudo que haviamos recolhi- 
do pelos longos processos e o multiplo trabalho dos sentidos ex- 
temos e intemos. 

Eis como a filosofia aristotelica e tomista concebe a vida: 
viver e mover-se por si mesmo, por uma opera 9 ao que parte do 
sujeito e nele permanece, o desenvolve, o aperfei 9 oa, o completa, 
ou pelo menos o mantem na perfei 9 ao. 


4 ST. 1,18, ss. 
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A diferenga essential entre os viventes e os nao-viventes 
aparece assim com a evidencia do seu movimento e da sua agao. A 
vida nao e o movimento passivo, que esgota o sujeito, como o re- 
logio, no qual se deve sempre dar corda ou pi Ilia, que deve cons- 
tantemente ser recarregada, mas o movimento ativo que mantem, 
nutre e aperfeigoa. 

O vivente forma ele proprio o seu organismo, assimila a si 
os elementos tirados de fora, reproduz-se num semelhante e per- 
manece identico a si mesmo. O corpo bruto nao apresenta nenhum 
desses caracteres, de modo que materialistas declarados sao forga- 
dos de o reconhecer. No vivente “com os restos das moleculas 
destruidas, e no mesmo tempo em que elas se destroem, ele em si 
reconstitui uma quantidade maior de moleculas identicas. Ao con- 
trario, em todos os corpos brutos, seja qual for a reagao quimica, 
ela destroi as moleculas pre-existentes e as substitui por moleculas 
diferentes 5 . 

II - O principio da vida 

A nossa tese indica, a seguir, que o principio de vida e a 
forma substantial, chamada alma. Ora, e necessario reconhecer no 
vivente um principio estavel e permanente, que mantenha o ente 
na unidade, nao obstante o fluxo incessante dos fenomenos que 
comegam e terminam, e das mudangas perpetuas que soffem as 
moleculas. Eis dois fatos, ou duas leis verificadas pela experiencia 
comum como tambem pela ciencia modema: a unidade do vivente 
e a instabilidade da materia. “Cada um de nos sabe bem, escreveu 
P. Janet, que permanecemos o mesmo em cada instante da duragao 
que compoe a nossa existencia. Pensamento, memoria, responsa- 
bilidade, tais sSo os testemunhos evidentes da nossa identidade” 6 . 
De outra parte, a biologia atual confirmou e pos em evidencia o 


LE DANTEC. Les limites du connaissable, la vie et les phenomenes naturels p 
70. 

PIERRE JANET. Le materialisme contemporain, p. 121,122. 


aforismo de Cuvier: “nenhuma moleculafica no lugar: todas en¬ 
trant e saetn sucessivamente”. Como entao salvaguardar a identi¬ 
dade do vivente sem este principio permanente e especifico que 
nos chamamos de forma substancial? 

Se a alma nao fosse uma substantia, mas um fenomeno, 
ela desapareceria com o fenomeno. Ora, se ela nao fosse senao 
uma serie de fenomenos, como disse Taine, ela nao existiria senao 
em nosso pensamento, ate porque uma serie de movimentos suces- 
sivos nSo existe, em defmitivo, senao no espirito que conta e rela- 
ciona esses diversos movimentos ou esses fenomenos passageiros 7 . 
Assim, os dados do senso comum e as verificagoes mais evidentes 
da biologia, terminam em uma mesma e infalivel conclusao, que a 
vida nao se explica sem a forma substancial designada pelo nome 
de alma. 

*** 

A nossa tese tomista, no entanto, se completa por um ulti¬ 
mo elemento - a nogao de vida. Os corpos brutos sao homogeneos. 
Nos corpos vivos, ha necessariamente subordinagao e hierarquia 
entre as diversas partes, para que umas possam movimentar e ou- 
tras possam ser movidas: nao se trata de uma simples agregagao de 
moleculas, e uma maravilhosa estrutura de partes heterogeneas, 
que constituem os orgaos, um aparelho e um sistema, no mesmo e 
indivisivel organismo. 

O orgao designa precisamente uma parte deste organismo 
dotado de uma estrutura especial, e destinado a uma fungao fisio- 
logica especial como o pulmao, o coragao, o figado, o estomago. 

O aparelho e um conjunto de muitos orgaos que conspiram 
para o mesmo fim: assim, o aparelho digestivo compreende a 
boca, que recebe e mastiga os alimentos; o estomago, que os dige- 


7 Cf. COCONNIER 0. P . L’ame humaine, I s . p., onde ha um estudo complete so- 
bre Taine e os filosofos da mesma Escola. 
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re; o intestine que os absorve; as glandulas que segregam os li qui 

dos necessarios a digestao. qui ' 

em w 0 sistema f 0 con J unto das partes de mesma natureza, q Ue 
em todo o corpo exercem urn papel semelhante; assim o sistema 
rvoso compreende todos os nervos em todo o organismo o sis¬ 
tema muscular, todos os musculos. 

ml mn / mb K 0ra , Sej ? heterogeneas, essas diversas partes estao de 
ta “ odo subordmadas entre elas, que as mesmas concorrem para 
urn fim comum, e formam urn so todo, urn so organ^mo Zl 
continuidade e tao estreita, tao harmoniosa, tao infalivel que o es- 

d ° S ° d6nte bastou ao g® nio de MiJ ne Edwards para dele 
deduzir toda a natureza do vivente. 

Aristoteles e S. Tomas, sem preverem as maravilhosas 
descobertas da nossa fisiologia, haviam ja dado uma definite da 
lma que serve para explicar os fenomenos atuais. “A alma ? dizi- 
am eles, e o ato primeiro do coipo fisico e organico, que esta em 

potencia para a vida: Actus primus corporis physici, organici no 
tentia vitam habentis ” 8 , organici, po- 

t . ® 0 at ° P rimeiro ’ q uer dizer, especifico e substancial que 
distingue radicalmente o reino dos viventes do reino mineral- do 

ao^orfrart'f 0 f’ T*^ ^ ° P ° Si?a ° & ° COip ° matem ^o ou 
entenT fl °f ; do cor P o organico ou organizado, para dar a 

si e nao ho" * ** Part6S deSte COip ° Sa ° ^ssemelhLes entre 
si, e nao homogeneas, como sao nos corpos brutos, e que elas to- 

das sao ammadas pela forma substancial, ou alma. 

A organizaqao no sentido aristotelico e tomista comnre- 
n^e que ha uma so alma em todo o composto que ela informs 
substancialmente todas a s partes, que a infoCio aplt ‘° “T 

~ T Parte ’ SegUnd ° 3 SUa im P° rtancia e * sua ft m- 
?aa diferentemente a mSo, diferentemente ao coraqao, diferen^ 

mente ao cerebro, etc. Mo obstante, a alma esta inteim ^Tada 


II. De Anima, c. 1. 
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A deflnifao diz, enfim, “de um corpo que tem a vida em 
otencia”, para significar que o corpo nao e vivente por si mesmo, 
^ as pela sua forma substancial (ou sua alma), e que, mesmo de- 
pois de ter sido animado por esta, ele esta ainda em potencia para 
os exercicios da vida ou para as operates vitais. 

O vivente tem a vida em ato primeiro pela sua alma, e a 
vida em ato segundo por suas operates, que emanam das facul- 
dades vitais como de seus principios imediatos, e, da alma, forma 
substancial, como do principio radical, segundo a doutrina funda¬ 
mental anteriormente exposta sobre a potencia e o ato, a substan- 
cia e o acidente 9 . 

Tal e o ensinamento complexo e profundo que enuncia a 
tese XIII. Vamos precisa-la, descendo ao estudo da alma das 
plantas e da alma dos animais. 


9 Cf. JOAO DE S. TOMAS. Philos. Nat. Ill, q. 1, art. 1 HUGON. Curs. Phil. 
Thomist , III, pp. 42 - 46. 










“ XIV . Vegetalis et sensilis ordinis animae „„ 

sesubsmunt, nee per S e producuntur, sed sunt TanZZZ 
pnncipium quo mens est a visit, et, cum a materia se Ms d" 
pendeant, cormpto composite, eo ipso per accidens corrumpun- 

A alma da ordem vegetative e a da ordem sensitiva nSo existem 
per a, nao sao produzidas por si, mas somente como principio S 

rom P emaat,mto3' “ " elas - «*- 

,ue das aimas 

pennant " 1 TtZ * 4 ™ ■*—«« e 

K5^£S=S«?E 

zziz z rz: 


2 ?S 90; 11 Cont Gent - c > 80 e 82 ' 

RNARD, La Science Experimental, p.209. 
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E por que a apari?ao da vida no mundo na sua origem nao 
node ser feita senao por uma interven?ao de Deus, que teria pro- 
duzido imediatamente as especies ou, ao menos, podia infimdir na 
materia uma virtude ativa para evoluir e elevar-se ate as formas 
superiores. A vida de uma planta nao sera jamais o resultado de 
uma aqao ou reagao quimica. Aqui sera necessario um principio 
especifico que coordena as diversas partes, que as rege e as faz 
concorrer para o bem de todo o vivente. 

Com mais forte razao, a alma do animal, principio de sen- 
sa?oes conscientes, muito reais e muito vivas, das mais veementes 
paixoes, manifestadas muitas vezes pelos efeitos mais violentos, 
nSo poderia se reduzir a um simples automatismo. O bom senso 
popular sempre condenou as teorias que representam os animais 
como puras maquinas. Santo Agostinho traduziu esta verdade ele- 
mentar quando dissera: “A dor que os animais sentem demonstra 
nas suas almas uma forpa admiravel no seu genero e digna dos 
nossos elogios” 3 . 

No entanto, essas almas nSo poderiam se libertar das con¬ 
duces de materia, como acontece com a forma subsistente. A nota 
propria daquilo que e independente da materia, e o progresso. Ora 
o animal, que n&o obstante ter sido unido a vida do homem, nunca 
progrediu, jamais ascendeu a mais alto. Se podemos falar de um 
progresso nos animais, e um progresso simplesmente unilinear, no 
mesmo circulo e na mesma ordem, seguindo os habitos adquiridos 
nas mesmas circunstancias e de impressoes ressentidas em face 
dos mesmos objetos. O nosso grande Bossuet ja fizera esta obser- 
va?ao: “Quern observar somente que os animais nunca inventaram 
nada de novo depois da origem do mundo, e quern considerar 
ademais tantas invenqoes, tantas artes e tantas maquinas, pelas 
quais a natureza humana mudou a face da terra, vera facilmente 


2 “Dolor autem quern bestiae sentiunt, animarum etiam animalium vim quamdam 
in suo genere mirabilem laudabilemque commendat ”, - S. AGOSTINHO, De 
libero arbitrio, lib. Ill, c.XXIII, n. 69, P.L, XXXII, 1305. 
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nisto quanto de grosseria ha de urn lado, enquanto de genio de ou- 
tro” 4 . 

Eis o que caracteriza a natureza dessas almas: elas depen- 
dem das cond^oes da materia, permanecendo uma forma simples 
e admiravel no seu genero-, que o mecanismo e as formas fisicas ou 
qulmicas jamais explicariam. 

A tese indica ainda que a alma vegetativa e a alma sensiti- 
va sao ao mesmo tempo o principio do ente e o principio da vida: 
quo vivens est et quo vivit. O vivente e um so todo, no qual nao se 
poderia distinguir dois principios substanciais, um pelo qual ele 
seria ente, o outro pelo qual seria vivente. E a mesma realidade 
fundamental que da o ente e que da a vida. Donde este axioma de 
Aristoteles e dos escolasticos: In viventibus vivere est esse , nos vi- 
ventes o principio do ente e tambem o principio da vida 5 , sem o 
qual o vivente nao poderia ser um todo substancial. 

*** 

Compreender-se-a agora a origem e o destino destas al¬ 
mas: porque elas nao existem por si, nao sao produzidas por si, 
mas no composto e pelo o composto. Elas nao sao criadas do nada, 
mas geradas da potencia da materia. Como acontece isso? A mate¬ 
ria, certamente, deixada a si mesma e as simples forsas quimicas, e 
incapaz de produzir a vida. Mas Deus, ao criar os primeiros vi- 
ventes, infundiu-lhes a virtude de produzirem uma semente na 
qual a vida esta virtualmente contida. Terminando a semente esta 
evolu<?ao, segundo as leis estabelecidas pela Providencia, a alma e 
produzida ou resulta necessariamente como o termo natural da ge- 
ra^ao. 

E, paralelamente, quando o organismo e destruido, a alma, 
que dele depende para existir, com ele devera desaparecer, ou so¬ 
fter o que chamamos de corrupqao por acidente. Absolutamente 
falando, Deus poderia, por milagre, faze-la existir fora do corpo, 

* BOSSUET. Connaissance de Dieu et de soi-meme, ch. V, n. VII. 

5 Cf. nosso Cours. Philos. Thomist, t. III. P. 42, 61ss. 
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n . sim como, na Eucaristia, ele sustenta os acidentes fora do seu 
aS " rte normal, a substancia; mas a suave Providencia, que rege os 
Pntes segundo a sua natureza, nao introduz semelhantes, derroga- 
c6 es Esta alma, por natureza corruptivel, perece com o corpo. 
Ademais, ela ndo retoma ao nada, como tambem nao foi tirada do 
nada. Ela entra na potencia da materia, isto e, as diversas energias 
aue estavam contidas neste principio simples sao dissolvidas, m 
a naSreza conserva um poder equivalente e, sob a influencia da 
vi da e utilizando os elementos antenormente informados pela 
primeira alma, ela pode, depois de numerosas mutates, reprodu- 
7 ir uma forma ou uma alma semelhante a pnmeira. 

Verifica-se ainda aqui o axioma: “nada se cria, nada se 

perde”. 
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Capitulo Segundo 


A ALMA HUMANA: 

SUA NATUREZA, SUA ORIGEM E SEU DESTINO. 


Tese XV - “ Contra, per se subsistit anima humana, quae, quum 
subjecto sufficienter disposito potest infundi, a Deo creatur, et 
sua natura incorruptibilis est atque immortalis”. 

Ao contrario, pertence a alma humana subsistir por si, a qual, no 
momento em que pode ser infundida no sujeito suficientemente 
disposto, e criada por Deus, e e por sua natureza incorruptivel e 
imortal 1 .” 


Quatro afirma§oes capitals nesta tese: I s - A alma humana 
e subsistente e espiritual; 2 2 - Ela e criada por Deus; 3 2 - O mo¬ 
mento da cria?ao e aquele mesmo em que a alma e infundida no 
corpo suficientemente disposto; 4 2 - A alma e incorruptivel e 
imortal pela sua natureza. 

Nao e nossa inteng&o discorrer com pormenores sobre to- 
das essas doutrinas - o que exigiria um verdadeiro tratado mas 
expor os seus fundamentos imutaveis. 


' cf. ST. 1.75, 2, 90; 118; Q.Q. disput. de Anima 14; De Potentia 3,2; II Com. 
Gent cc.83 et ss. 
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I - A espiritualidade da alma 

O principio sobre o qual S. Tomas se apoia e que perma- 
nece sempre atual para provar a espiritualidade da alma, e a pro¬ 
pria espiritualidade da operacao e do seu objeto. Nao somente a 
nossa alma atinge objetos inteiramente imateriais, como o univer¬ 
sal, o infmito, o etemo, mas ate quando ela percebe os objetos 
materiais, considera-os de modo abstrato e ideal, e em perspecti- 
vas todas novas, que nSo foram captadas pelos sentidos. 

Assim, vendo um efeito sensivel, a alma infere a ideia da 
causa; da opera 9 ao, ela deduz a natureza do sujeito que age; corri- 
ge o erro dos sentidos e reergue pelo julgamento a vara que os 
olhos mostram quebrada na agua, etc. 

Esta independence das condi 9 6es materiais e particular- 
mente manifesta nos tres atos do espirito humano. 

A simples apreensao faz-se por um conceito inteiramente 
abstrato que representa as coisas independentemente do tempo e 
do espa 9 o, na sua propria essentia, como os universais, as especies 
eosgeneros. 

No julgamento, ha uma perspectiva ainda mais abstrata, a 
rela?ao necessaria que liga o atributo ao sujeito. Donde, esses jul- 
gamentos absolutos, irreformaveis, analiticos, a priori: E ainda 
mais perfeita a independence no raciocinio , porque a consequen¬ 
ce ou a passagem logica das premissas para a conclusao escapa 
inteiramente aos sentidos e penetra na ordem puramente imaterial. 

Finalmente, uma alma que se expoe a softer em seu corpo 
para unir-se ao invisivel, deve ser espiritual como os objetos com 
os quais se deleita. E o argumento de Bossuet: “Eu observei em 
mim mesmo uma for 9 a superior ao corpo, pela qual eu posso ex- 
po-lo a uma ruina certa, nao obstante a dor e a violence que eu so- 
fro expondo-o a isto” 2 . 


BOSSUET. Connaissance de Dieu et de soi-meme, IV, 11. COCONNIER. Ame 
umaine. MERCIER. Psychologie. PIAT, La destinnee de I’homme. 
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Esses argumentos sao decisivos e de uma tal forqa que 
nehum espirito leal possa deles se abstrair. A espiritualidade da 
a ima e uma verdade natural que somente a razao pode demonstrar. 
Z esse motive, a Sagrada Congrega 9 ao do Index peloDecreto 
de ii junho de 1855, aprovado por Pio IX, aos 15 de junho do 
mesmo ano, exigiu de M. Bonetty subscrever esta proposi 9 ao. O 
raciocinio pode provar com certeza a existence de Deus, a espin- 
tualidade da alma, a liberdade do homem . 

II - A origem por via de cria 9 ao 

Uma vez admitido que a alma e espiritual, toma-se mani¬ 
festo que a sua origem nao pode ser explicada senao pela cnayao. 

A hipotese de que ela seria uma parcela da substance di- 
vina repugna a sua espiritualidade da alma e faz injuria a simplici- 
dade de Deus. Dizer que ela e gerada de um genne corporal, e cair 
em um materialismo repugnante; pensar que ela nasce de um ger- 
me espiritual, e perverter a no 9 ao de substance espiritual, que nao 
tern partes e nao esta submetida a tais evokes; pretender que ela 
vem da alma dos pais, como uma chama llumma outra chama, e 
ainda destruir a simplicidade do espirito, pois e evidente que a 

chama sc divide ao se comunicar. 

Frohschammer, no seculo passado, imagmou a alma cnada 
pelos pais, como instrumentos de Deus, modiante a virtude dele 
recebida. - A cria 9 ao nao comporta instrumento, pnvilegio mco- 
municavel do Todo Poderoso - com razlo a obra de Frohschammer 
foi proibida por um decreto do Index, aos 5 de mar 9 o de 1857. 

E ainda mais absurda a teoria de Rosmini: a alma, que an¬ 
tes era sensitiva, transforma-se e toma-se racional, intelectual, 
subsistente, imortal quando a ideia do ente lhe aparece. Ora, uma 
tal evolu 9 ao destroi a propria no 9 ao de substancia indivisivel, espi- 

3 “Ratiocinatio, Dei existentiam, animae spiritualitatem, hominis libertatem, cum 
Certitudineprobarepotest" (DzS1650). 

4 cf. P. COCONNIER. Ame humaine, c.VII. 
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ritual e incorruptivel. Esses sonhos, como outros do mesmo gene- 
ro, foram condenados pelo Santo-Oficio , aos 14 de dezernbro de 
1887 s . 

A filosofia tomista fomece um argumento tao simples 
quanto demonstrative. Porque a alma e subsistente, ela existe por 
si mesma, e e produzida por si; nao de sujeito pre-existente, pois 
neste caso, ela teria partes, seria divisivel, e sujeita a transforma- 
edes, mas do nada. Ora, tirar do nada pertence somente a Deus. 
Portanto, a alma humana e criada diretamente por Deus. 

Ainda aqui a Igreja manifestou a sua crenga. Se ela nao de- 
finiu explicitamente que alma e criada do nada, ela ere nesta ver- 
dade com outros dogmas. A profissao de fe de Leao IX tem esta 
afirmagao ; “que a alma nao e uma parcela de Deus, mas ela e tira- 
da do nada e sem o Batismo ela continua submetida a pena do pe- 
cado original ... Tal e a fe que a Se Romana e Apostolica ere de 
coragao para a justiga e professa pela boca para a salvagao 6 Por 
isso, negar a origem da alma humana por via de criagao, sera pro- 
por uma doutrina nao catolica e cometer uma temeridade grave- 
mente culpavel. 

Ill - O Momento de criagao da alma 

A nossa tese acrescenta que o momento da criagao da alma 
e o da infusSo no corpo, quando este ultimo esta suficientemente 
disposto. Duas questoes podem aqui ser colocadas: se a alma e cri¬ 
ada antes de ser unida ao corpo, e se ela e unida ao corpo desde o 
momento da concepgao. 

A primeira e resolvida pela Igreja, que vigorosamente 
combateu e condenou o erro dos Platonicos, de Plotino e dos Ori- 
genistas, segundo o qual as almas poderiam ter vivido em uma 

5 cf. Denz. S. 3220s. 

Animam non esse partem Dei, sed ex nihilo creatam...et absque baptismate 
onginali peccato obnoxiam, credo et praedico. Hanc fldem Sancta Romana et 
Apostolica Sedes corde credit adjustitiam et ore confitetur ad salutem ”, Man¬ 
si, XIX, 662, B. ss. 
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existencia anterior e poderiam, em seguida, ter sido aprisionadas 
nos corpos mais ou menos nobres, segundo o degrau das suas fal- 
tas ou dos seus meritos 7 . 

O V concilio de Latrao, sob Leao X, declarou que a alma 
humana e individualmente multiplicada segundo a multidao dos 
corpos nos quais ela e infundida: "Pro corporum quibus infunditur 
multitudine singulariter multiplicabilis et multiplicata et multipli- 
canda sit”*.- Sem apresentar uma definigao, o Concilio da a enten- 
der que a alma e multiplicada individualmente ou criada no mes¬ 
mo momento em que e infundida no corpo. 

SSo Bernardo ja havia dito: " Sed creando immititur et im- 
mitendo creatur , quando ela e criada ela e infundida, e, quando ela 
e infundida, ela e criada” 5 . 

A raz&o de S. Tomas 10 , embora simples na aparencia, re- 
pousa sobre sua profunda filosofia: o que e preternatural nao deve 
existir antes do que e natural, porque o que Deus produz por si 
mesmo e sempre no seu estado normal. Ora, o estado de separaqao 
n3o e o estado normal da alma humana, porque ela e essencial- 
mente a forma do corpo. O estado de uniao e para ela o estado na¬ 
tural. Segue-se disto que o estado de uniao para a alma realiza-se 
antes do estado de separagao, e que se a alma pode viver ainda 
apos ter estado unida ao corpo, ela nao deve existir antes da 
uniao". 

Em que momento comega a uniao? Quando o corpo esta 
suficientemente disposto. S. Tomas e os antigos pensavam que tal 
nao seria desde o instante da concepgao: o embriao seria primeiro 
informado por uma alma vegetativa, em seguida por uma alma 
sensitiva, as quais preparariam o caminho para a alma humana, 

7 cf. Santo AGOSTINHO, De libero arbitrio, lib. II, c. XX et c. XXI, et de Civit. 
Dei, lib X, c. XXXI; P. L; XXXII, 1299, ss, et XLI, 311, ss. 

8 Cf. Denz. S. 1440 

9 S. BERNARDO, Sermo II. De Nat. Domini, n.60 ; PL. 132,122. 

10 ST. I. 90 eq. 108, 3. 

" S. Tomas expoe e refuta longamente os erros contrarios cf. II Cont. Gent., c.83 
e 84. 
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como servas, a rainha, e esta viria informar um organismo digno 
dela. 

A opiniao que e cada vez mais comum em nossa epoca 12 
responde que a organiza?ao e ja suficiente desde o momento em 
que o embriao esta vivo, e que convem, de outra parte, que a alma 
la esteja desde o come?o para edificar de algum modo e modelar o 
proprio corpo, que ela deve associar ao seu ente e a uma vida. 

Nao entraremos nesta discussao, contentando-nos em 
afirmar com a tese da Sagrada Congrega 9 ao: a alma e introduzida 
quando o corpo esta suficientemente disposto - quum subjecto suf- 
ficienter disposito potest infundi. 

IV - As provas da imortalidade 

O ultimo ponto assinalado pelo nosso Documento, diz que 
a alma e incorruptivel e imortal, nao por um milagre ou por um fa¬ 
vor gratuito, como teria sido imortal o corpo do primeiro homem, 
se o estado de inocencia tivesse sido preservado, mas por natureza,’ 
em virtude dos seus principios constitutes. 

Os argumentos que afirmam a imortalidade da alma pro- 
vam no mesmo instante a imortalidade por natureza e sao de com- 
pleta evidencia. 

Alguns raros escolasticos pretenderam com Escoto que a 
imortalidade da alma e uma verdade de fe e que so a razao nao a 
poderia demonstrar. Em nossa epoca, alguns escritores catolicos 
retomaram o debate 13 . A duvida nao sera permitida. Ja Melquior 
Cano condenava severamente a opiniao de Escoto 14 , e Bafiez es- 
crevia tambem: “E um erro dizer que a imortalidade da alma nao e 
demonstrada pela razao natural” 15 . 


u cf - ANTONELLI. Medicina Pastoralis, c. XIX. 

14 f/-, Padre BERNIES e Pe. PIAT. Artigos na Revue du Clerge frangais, 1903. 

15 Melchior CANO, De Locis Theologicis , XII e XIV. 

"Dieere animae immortalitatem non esse demostrabilem per rationem natura- 
lem, erroneum est”. 


O argumento tirado da necessidade de uma sangao apos 
esta vida e de tal modo persuasivo que J. J. Rousseau foi obrigado 
a escrever esta frase instavel e de todos conhecida: “Se eu nao ti¬ 
vesse outras provas da imortalidade da alma senao o triunfo do 
ma u e a opressao do justo, isto so me impediria de duvidar dela. 
Uma tao chocante dissonancia na harmonia universal me leva a 
procurar a solu$ao desta questao. Eu diria: para nos nao acaba tudo 
com a vida; tudo entra em ordem com a morte”. Sabemos tambem 
que o general Barrail exclamou um dia na tribuna da Camara dos 
Deputados: “Se aos homens de guerrra for tirada a fe em outra 
vida, nao tereis mais o direito de exigir deles o sacrificio da sua 
existencia!” 

Vale o mesmo para a prova da imortalidade. “Se tudo ter- 
mina com o ultimo suspiro, o homem e um ser frustrado por natu¬ 
reza e tanto mais o sera, quanto mais de perto ele toca a maturida- 
de”. Ora, nao sera racional crer em uma antinominia tao profunda: 
nao se pode admitir que esta finalidade que se manifesta em todas 
as especies inferiores perecesse bruscamente no mais alto degrau 
da vida, e ai falhe para sempre. Se o amor, que constitui o fundo 
das almas, exige a existencia do Absolute, e que o Absolute existe 
e como o nosso fim; e que ele e simultaneamente o principio que 
nos move e o termo para o qual nos tendemos; e porque o nosso 
ser esta totalmente suspenso no seu ser. “Ha alguma coisa em nos 
que nao morre 16 e cuja vida e o proprio Deus” 17 . 

O argumento tirado do objeto nao e menos apoditico. A 
alma deve estar no nivel do seu objeto, e porque este objeto e eter- 
no, ela e etema como ele. Isso Bossuet expressa com tanto vigor: 
“A alma, nascida para considerar essas verdades e Deus, onde se 
encontra toda verdade, ai encontrara a sua razao de conformidade 
com o Etemo” 18 . 


16 BOSSUET. Sermon sur la mort , IV, 175. 

17 Cf. PIAT. La destinee de Vhomme , p. 193; cf. HENRI HUGON, Y a-t-il un Di- 
eu? Y a-t-il survie de Vame apres la mort? Paris, Tequi. 

18 BOSSUET. Connaissance de Dieu et de soi-meme . Livro V, n 2 . 14. 
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Capitulo Terceiro 

A UNIAO DA ALMA COM O CORPO 


Tese XVI - “Eadem anima rationalis ita unitur corpori ut sit 
ejusdem forma substantialis unica et per ipsam habet homo ut sit 
homo et animal et vivens et corpus et substantia et ens. Tribuit 
igitur anima homini omnem gradum perfectionis essentialem; 
insuper communicat corpori actum essendi, quo ipsa est 


A mesma alma racional de tal maneira se une ao corpo que ela e a 
sua forma substancial unica, e e por ela que o homem recebe o ser 
homem, animal, vivente, corpo, substantia e ente. Por conseguin- 
te, a alma da ao corpo todo degrau essencial de perfeigao. Ela lhe 
comunica, ademais, o ato de ser, pelo qual ela e ela mesma 


Esta tese faz sempre referenda a natureza da alma porque 
a alma e essencialmente forma do corpo. Ela enuncia primeira- 
mente uma doutrina catolica, que a alma racional e verdadeira- 
mente a forma substancial do corpo humano. Em seguida, a expli- 
cag&o tomista: para ser forma substancial, ela deve ser a forma 
unica que confere todos os degraus essenciais da perfeigao. 

A Igreja, no Concilio de Viena, em 1311, definiu que a 
alma racional e a forma substancial do corpo humano, porque esta 
verdade e necessaria para explicar e defender este ponto do dogma 
que “o filho de Deus assumiu as duas partes da nossa natureza 
conjuntamente unidas, para fazer-se verdadeiro o homem", per- 


' Cf. ST. I, 76; Qq. Disp. De Sp. Creat. 3; De Anima I Cont. Gent. 56, 68, 69, 70, 
71. 
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manecendo verdadeiro Deus, a saber, o corpo humane e a aim 
intellectual ou racional 2 . Neste mesmo contexto o Concllio inH ' 3 

razao fundamental deste ensinamento: para que as duas partes 3 
constituam senao uma so natureza, elas devem se unir segundTa 
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o nao se unissem numa so substancia, eles ficariam estranhos urn 
ao outro, ao menos na operaqao propria da alma, na intelecqao. 

^ Ora, embora esta operaq&o seja totalmente espiritual, o 

corpo ai concorre como instrumento, porque ele deve fomecer o 
fenomeno empirico sobre o qual se apoia a abstracao. Ademais, 
nas operates mais elevadas, temos necessidade de nos voltar para 
as imagens dos sentidos, ou para as representaqoes da imaginaqao, 
a fim de nelas encontrar exemplos que nos auxiliam a compreen- 
der o imaterial. E, por sua vez, a operaqao espiritual traz reflexo 
no organismo . “O trabalho intelectual acelera o coraqao, aumenta 
a pressao sanguinea nas arterias perifericas, da lugar a constricqao 
vascular periferica que modifica as pulsaqoes, e aumenta o volume 
do cerebro (fenomeno de vasodilatagao local). Todos esses feno- 
menos sao tanto mais marcados quanto o trabalho e mais intenso” 4 . 
Desse modo, a fisiologia confirma maravilhosamente a doutrina 
catolica sobre a unidade substancial do composto humano. “Esta 
indizivel e misteriosa uniao, acrescenta um outro sabio, e a condi- 
qao de toda unidade e de toda substancia ... A unidade viva se 
substancializa ate nas profundezas incapazes de organizaqao” 5 . 

II - Os documentos eclesiaticos 

Agora que a tese esta explicada e justificada, convem de- 
termo-nos um instante nas declaraqoes da Igreja. 

O Concilio de Vienna declara “heretico quern tiver pre- 
sunqao de afirmar, de defender ou de sustentar com pertinacia que 
a alma racional ou intelectual nao e por si e essencialmente a for¬ 
ma do corpo humano 6 . Esta definifao foi renovada pelo V Concilio 
de Latrao, sob Leao X 7 . 

Pio IX, na sua Carta, dirigida em 1857 ao Cardeal Geissel, 
arcebispo de Colonia, condena os livros de Guenther, nestes ter- 


2 Denz. s. 900-901 
RABIER. Philosophic. I, p. 441 . 


4 GLEY. Etudes de Psychology physiologique etpathologique, p. 94. 

5 CHAUFFARD. La Vie p. 59/60. 

6 Denz. S. 902. 

7 Denz. S. 1440. 
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8 Denz. S. 2828. 


ela pertence a essencia do corpo humano, no sentido de que o cor¬ 
po nao seria essencialmente humano sem a alma racional. 

Essas declaragoes tao precisas do Magisterio Supremo ex- 
cluem todos os sistemas que negam a uniao substantial e identifi- 
cam a substancia da alma com o pensamento, como o sistema car- 
tesiano, ou com a consciencia das proprias agoes, como o sistema 
kantiano, ou ainda fazem consistir a uniao na perfeigao do tempo e 
ao passado, como no bergsonismo: “A distingao do corpo e do es- 
pirito nao deve ser estabelecida em fung&o do espago, mas do tem¬ 
po... E necessario que o passado seja representado na materia, 
imaginado pelo espirito 9 . “Toda a uniao que se faz segundo a 
consciencia, a memoria ou uma percepgao qualquer e puramente 
acidental. 

Tal e o ensinamento catolico relatado na primeira parte da 
tese XVI. 

in - Uma so alma 

A segunda parte contem a explicagao tomista: a forma 
verdadeira, substantial e imediata do corpo humano deve ser a 
forma unica e dar todos os degraus essenciais de perfeigao. Esses 
degraus constituem uma escada metafisica facil de subir ou de 
descer: o homem e primeiramente um ente, e este ente e substan¬ 
cia, esta substancia e corpo, este corpo e vivente, este vivente e 
animado e sensivel, este animal e racional. Ora, e pela mesma e 
unica forma, a alma intelectual, que se e homem, e animado e 
vivo, e corpo, e substancia e ente. 

Esta doutrina de S. Tomas e tao harmoniosa que parece 
dever impor-se por si mesma ao espirito. No entanto, nem todos os 
escolasticos se convenceram disto. Entre eles, a unanimidade e 
completa quando se trata da unidade da alma. E sabido que Platao 
admitia tres almas no homem. Os Maniqueus, pelo menos duas, 
uma, obra do principio bem, a outra, do principio mal. Apolinario 


9 Cf. BERGSON. Matiere et Memoire, p. 246-249. 


142 


143 




concebia no homem tres elementos: o corpo, a alma, a razao, de tal 
sorte que, em nos, o principio intelectual e distinto da alma’sensi- 
tiva. Nos tempos modernos. a Escola de Montpellier, com Barthez, 
admite duas almas: uma inferior, para as operates vegetativas, e a 
outra, intelectual, para as operates da inteligencia e da sensibili- 
dade. Ainda mais perto de nos, Baltzer pretende que a vida sensiti- 
va nao precede da alma intelectual, mas, de uma outra alma 10 . 

No oitavo Concilio Ecumenico, a Igreja condenou aqueles 
que colocam duas almas no homem". Esta definigao comporta, 
pelo menos, que em nos nao ha duas almas intelectuais. No en- 
tanto, e de fe que nao ha em nos muitas almas, uma so racional, e 
uma outra que seria o principio da vida inferior. Nao parece que a 
defmi$ao tenha visado diretamente aquele ponto, mas a doutrina 
catolica nao e duvidosa. Pio IX, em 1860, escrevia ao bispo de 
Breslau. O sentimento que reconhece no homem um so principio 
de vida, a alma racional, do mal o corpo tambem recebe o movi- 
mento, a vida e a sensagao, e inteiramente comum na Igreja de 
Deus, e, no julgamento de um grande numero de doutores, os mais 
capacitados, esta de tal modo ligado ao dogma catolico, que parece 
ser dele a unica interpretagao verdadeira, de modo que nao se po- 
dera nega-lo sem erro na fe”. 

A razao filosofica por ela mesma se entende: se houvesse 
em nos duas almas distintas, haveria duas series de vida e de ope- 
ragoes mdependentes, e, por isso, nao seria mais salvaguardada 
esta unidade substancial, esta pessoa unica, e esta essentia unica, 
que ja haviamos verificado no homem. Portanto, sob esse aspecto 
a unanimidade imp6e-se aos catolicos. 

IV - Uma so forma 

Mas nao ha na alma muitas formas, quer acidentais quer 
essenciais, subordinadas entre elas? Consideremos que a escola 


Cf. GONZALEZ. Histoire de la philosophic IV, 358/359. 
Denz. S. 657. 


cotista admita uma forma de corporeidade, distinta da alma hu- 
sS ana . es ta nao e por isso recebida na materia-prima, mas no corpo 
^ preparado e organizado pela forma de corporeidade. Ela da ao 
corpo o ser humano, e nao o ser corporeo, e, quando ela dele se 
separar na morte, a primeira forma continua a manter o corpo na 
sua entidade corporea. Em nossa epoca, muitos sabios pensaram 
que, com a alma racional, que e a forma primeira e principal do 
composto humano, devem tambem ser admitidas as formas subs- 

tanciais dos elementos quimicos. 

A pluralidade de almas no homem foi ensinada por Tongi- 
orgi, Ramiere, Bottalla, Palmiere, o Doutor Fredault 12 . A maioria 
dos escolasticos atuais permanece fiel a teoria de S. Tomas, tSo 
perfeitamente traduzida nesta nossa tese. 

Sera necessario ir ate la para manter a unidade substancial 
do composto humano. Nao e concebivel que a alma se una subs¬ 
tancial e imediatamente ao corpo, se este ja tem a sua forma subs¬ 
tancial. Ora, toda forma substancial confere ao seu sujeito a pri¬ 
meira perfeigao, basica, fundamental: a alma que vier em seguida, 
nao acrescentara senao uma perfeigao secundaria, acessoria, e, por 
isso, a uniao nao podera ser senao acidental. 

Muito se falou que a primeira forma se subordina a alma 
como ao termo definitivo. - A unidade de subordinagao nao e se¬ 
nao unidade acidental. Por isso, e impossivel salvaguardar esta 
unidade, da qual ja nos disse um sabio, que ela ‘‘se substancializa 
ate nas profundezas inacessiveis da organizagao . 

Para se compreender que a alma pode informar o corpo 
inteiro e, para explicar algumas experiencias muito interessantes, 
deve-se atender que numerosos elementos solidos ou liquidos es- 
tao no organismo para purificar ou nutrir, sem ser do organismo, 
sem pertencer a integridade da natureza humana. Visto nao serem 
parte do vivente, nao serao informados pela alma, nao obstante 


12 FREDAULT. Traite d’anthropologie, II, 1. 

13 Cf. P. COCONNIER. Ame humaine. 







esta possa deles se servir como instrumentos, dirigi-los, faze-los 
contribuir para a utilidade do todo. 

Se eles sao verdadeiras partes do vivente, se sao da inte- 
gridade da nossa natureza, deve-se afirmar que elas sao informa- 
das pelo principio fundamental que da precisamente a perfei^ao 
especi'fica a natureza humana, ou seja, a alma racional. Esses di- 
versos elementos ligam-se entre si por fibras vivas, por vezes 
muito delicadas, muito tenues, que podem facilmente se desfazer, 
mas que se refazem muito rapidamente, de modo que a continui- 
dade entre as partes nao e prejudicada. Assim sendo, a informagao 
da alma nao e impedida por vazios, intervalos, interrupqoes, mas 
ela se exerce em um mesmo composto que e um verdadeiro conti- 
nuo e do qual todos as partes se unem ao menos por alguma ex- 
tremidade e recebem da mesma forma uma nobreza comum. 

V - O ser comunicado pela alma 



. Hp O ser comunicavel nao e mais formalmente o mesmo, por- 
A P n ao transforma em ato, mas persiste virtualmente como as 
ttencias vegetativas ou sensitivas permanecem virtualmente na 
P ° a V ida. E quando o Todo Poderoso tiver feito o milagre da 
Ressurreicao, todas as faculdades voltarao em ato, e, de novo, o 
cpr da alma se difundira sobre todo o orgamsmo restaurado. 

E assim que a exposiqao, embora rapida e sumaria, dessas 
m-andes teses tomistas nos da uma visao de conjunto de toda a pst- 
cologia 16 , mostra-nos a nossa natureza, a nossa ongem, o nosso 
destine, e nos eleva, por assim dizer, ate o nivel daquele que cnou 
a nossa alma a sua imagem e semelhanqa. 




As ultimas palavras da tese merecem tambem a nossa 
atenfao: “A alma, comunica ao corpo o ato de ser, segundo o qual 
ela e ela mesma”. O ser, com efeito, convem por si mesmo a alma, 
como vimos anteriormente que ele convem por si mesmo a for- 
ma” 14 , e, por intermedio da alma ele convem ao corpo e a todo 
composto. Nao ha no corpo e no composto um novo ser, e o mes¬ 
mo ser que esta no corpo, no composto e na alma. 

A alma seguramente possui um ser racional e espiritual 
que domina a materia e que nao e mergulhado nela, que nunca e 
comunicado ao corpo. Mas o ser substancial da alma, enquanto 
forma, e comunicado ao composto, toma-se proprio do composto 
de tal modo que aquilo que se corrompe ou se dissolve e o ser do 
composto” 13 . Separada do cotpo, a alma conserva ainda o seu ser: o 
ser espiritual e incomunicavel permanece sem variaqao assim 
como a inteligencia e a vontade conservam, no alem, a sua identi- 


Cf. acima. Cosmologia, c. 1. : 

Donde o axioma escolastico: “A gera?ao e a corrup?ao afetam diretamente o_—-— 

composto, nao a materia e a forma”. in cf hUGON. Cours. Philos. Tomist. III. 
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Capitulo Quarto 


AS FACULDADES 


5:?: 


Tese XVn - Duplicis ordinis facilitates, organicae et inorgani- 
cae, ex anima humana per naturalem resultantiam emanant: 
priores, ad quas sensus pertinet, in composito subjectantur, pos- 
teriores in anima sola. Est igitur intellectus facultas ab organo 
intrinsece independens. 


Faculdades de duas ordens, as organicas e as inorganicas, derivam 
da alma humana por via de emanagao natural: as primeiras, as 
quais pertencem os sentidos, tem como sujeito 0 composto; as de- 
mais, somente a alma. A inteligencia portanto e uma faculdade in- 
trinsecamente independente de todo orgao”'. 


A tese compreende cinco assergdes fundamentals: I s a 
distingao entre a alma e as faculdades; 2 a a maneira segundo a qual 
as faculdades derivam da alma como uma consequencia ou ema- 
nagao natural; 3 a as duas ordens principals de faculdades; 4- 0 su¬ 
jeito das faculdades, a saber - 0 organismo para os sentidos, a alma 
so para as faculdades espirituais; 5 s independence ou espirituali- 
dade absoluta da inteligencia. 


1 Cf. ST. I, 77-79; II Cont. Gent., 72; De Spirit. Criat., 11, ss; De Anima, 12. Para 
maior esclarecimento consultar os comentadores de S. Tomas. HUGON, Curs. 
Phil. Thom., Ill, III, 1; FARGES. Le Cerveau, l 'Ame et les Facultes. 
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I - A distingao real entre a alma e as faculdades 

As faculdades ou potencias da alma designam os principi- 
os proximos e imediatos dos quais procede a operagao: assim, 
quando eu vejo, quando eu penso, quando eu quero, e de fato a 
minha alma que age, mas pela minha vista, pela minha inteligen- 
cia, pela minha vontade. Minha alma sera portanto o principio re¬ 
mote ou radical. Meus sentidos, minha inteligencia, minha vonta¬ 
de serao os principios imediatos e proximos da visao, do conheci- 
mento, do querer. 

A primeira questao que interessa nao somente ao filosofo, 
mas a todo homem que reflete sobre a sua natureza, e analisa seu 
pensamento, e saber como a alma se distingue dos seus sentidos, 
do seu entendimento e da sua vontade, A resposta depende das 
doutrinas fundamentals da ontologia. Se e verdade que a potencia 
e o ato sao do mesmo genera supremo, se ha acidentes realmente 
distintos da substancia, como ja o explicamos 2 , e manifesto que a 
alma nao poderia ser nem a sua operagao, que e acidental, nem o 
principio imediato que a produz. Mas se calcarmos aos pes esta 
metafisica, nao ha mais norma eficaz para resolver o problema. 

Esta distingao foi negada pelos materialistas, antigos e 
modemos, que nao admitem outra coisa que o “fluxo dos fatos 
passageiros” 3 ; pelos nominalistas da idade media e dos tempos 
modemos, pelos cartesianos e todos os subjetivistas recentes, que 
confundem a alma com o pensamento ou com o querer. 

2 Cf. Supra: Ontologia, cap. I e IV. 

Este e o pensamento de Taine: “As palavras faculdade, capacidade, poder, que 
exercem um papel importante em psicologia, nSo sao senao nomes comodos por 
meio dos quais nos colocamos juntamente num compartimento distinto todos os 
atos de uma especie distinta. Esses nomes designam uma nota comum aos fatos 
que colocamos sob a mesma etiqueta; eles nao significam sua essencia misterio- 
sa e profunda que dura e se esconde sob o fluxo de fatos passageiros. Prece- 
dentemente mostramos a realidade do principio permanente que dura e se es¬ 
conde sob o fluxo dos fatos passageiros e sem o qua! os fatos nao se produzi- 
rao”. r ■ 
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Distingao ja afirmada por Aristoteles, ela e afirmada e de- 
fendida pelos Padres da Igreja, sendo que santo Agostmho a expoe 
neste sentido: “O que nos chamamos espirito nao e a propria alma, 
ffl as o que ha nela de excelente 4 , como se entendesse: o espirito, ou 
a faculdade intelectual nao e a essencia da alma, mas lhe e acres- 
centado como uma perfeigao excelente. S. Anselmo, S. Boaventura 
e os outros grandes escolasticos concordant neste ponto com o 
Doutor Angelico 3 . Bossuet, que que algumas vezes parece falar 
como um cartesiano, defende a tese do sentido comum: Parece- 
me uma estranha metafisica afirmar que o fundo da substancia da 

alma seja somente pensamento ou querer 6 . 

A prova tomista parte de um fato da experiencia: nao se 
explicaria a luta e o conflito que verificamos entre as nossas facul¬ 
dades, se elas se confundissem entre si e se identificassem com a 
essencia da alma 7 ; e ela se completa numa aplicagao dos principios 
da ontologia ja demonstrados. Ora, porque a potencia, e o ato sao 
do mesmo genera supremo, as faculdades ou potencias das quais 
precedent os atos acidentais, nao poderiam se confundir com a 
substancia, mas devem ser acidentes como a operagSo. Portanto, se 
toda agao das criaturas e acidente que se junta a substancia e pode 
desaparecer enquanto esta permanece, e igualmente verdade que as 
potencias de operagao ou faculdades diferenciam-se da essencia e 
se colocam no genera do acidente. 

II - A emanagao das faculdades 

O segundo ponto indicado na tese e o modo segundo o 
qual as faculdades emanam da alma. Embora distintas da essencia, 
estao necessariamente ligadas a ela e derivam dela. Essa emanagao 

4 "Non igitur anima, sed quod excellit in anima mens vocatur" (De Trinit. XV, 
VII, PL XLII, 1065). 

5 Cf. S. ANSELMO. De Concordia. Grat et Liber. Arb., Ill, XI., S. BOAVEN¬ 
TURA. I Sent. Ill, II, 1.3. 

6 Cf. BOSSUET. Tradiction des nouveaux mystiques, VI. 

1 De Anima, 12. 
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nao deve ser concebida de um modo material, como o rio deriva da 
fonte, nem como uma conseqiiencia puramente logica, como a 
conclusao e o resultado das.premissas, mas como uma conseqiien- 
cia fisica, do mesmo modo que as propriedades sao um resultado 
da essentia (per resultantiam ou resultationem, segundo a palavra 
de S. Tomas e dos antigos), a saber - uma emanagao natural, es- 
pontanea, irresistivel. A acao do Criador atinge a substancia e pela 
substancia as proprias faculdades, de tal modo que elas sao concri- 
adas, em virtude do ato divino que produz a alma e a une ao corpo. 
Dai este axioma da Escola : Qui dat esse dat consequentiam ad 
esse, aquele que da o ser, da ao mesmo tempo tudo que segue ne- 
cessanamente o ser 8 . E comum comparar-se a substancia da alma 
com o tronco da arvore, e as faculdades com os galhos e os ramos. 
A comparagao e exata no sentido em que a alma opera por suas fa- 
culdades, como a arvore por seus ramos e seus galhos. Nao seria 
justa a compara?ao se a estendessemos mais: a arvore produz len- 
tamente os seus ramos, suas folhas, suas flores e seus frutos; a 
alma produz como flores ou como frutos suas multiplas a^oes, mas 
ela nao germina ramos, porque as suas faculdades foram criadas ao 
mesmo tempo com ela. Tal o alcance desta origem misteriosa que 
nea° SSa ^° S °*" ia chama 11111 resulta do ou uma emana?ao esponta- 

III - As principals divisdes das faculdades 

_ A tese marca, em seguida, de modo rapido a grande divi- 
sao das faculdades em organicas e inorganicas. E uma aplicacao 
das teses anteriores. 

Nossa alma e uma substancia singular, que e subsistente, e 
no entanto, forma do corpo, verdadeiramente espiritual. Ela possui 
ainda todas as virtudes das formas corporais, e, em se unindo 
substancialmente a materia, nao se deixa dominar, nem ser absor- 

Cf. JOAO DE S. TOMAS. Phil, Nat. Ill, II, 2; BANEZ. In III, 1,77,1. Em senti- 
do contrario; SUAREZ II. De Anima. 
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vida por esta, mas guarda, no seu cume e no seu fundo mtimo, 
uma virtude superior, que jamais e de modo algum sera amalga- 
mada ao composto. Por isso compreende-se que ela possua duas 
ordens de faculdades: umas correspondem ao ser que ela comunica 
a0 organismo, as outras correspondem a este ser propno que per- 
manece sempre elevado acima da materia. 

Por sua vez, essas potencias organicas ou inorganicas po- 

dem se ordenar sob diversas categorias. 

Os filosofos modemos' J classificam as faculdades segundo 
os fatos ou fun^oes psicologicas, em tres categorias principais. a 
sensibilidade, a inteligencia, a vontade, ou seja - o sentimento, o 
pensamento e o querer, ou, ainda, as faculdades da vida vegetativa, 
da vida sensitiva e da vida social. Essa classificacjao, alem de ou- 
tros inconvenientes que pode apresentar 10 , esquece o principio fun¬ 
damental que a primeira especifica?ao provem dos objetos. 

S. Tomas, considerando os objetos, descobre cinco especi- 
es de potencias na alma. Ha, primeiramente, este objeto limitado, o 
proprio corpo unido a alma que e necessario nutrir, entreter, des- 
envolver, aumentar, reproduzir em um vivente semelhante: eis a 
razao de ser da potencia vegetativa. Vem, a seguir, um objeto mais 
vasto, no entanto, limitado, o mundo sensivel: temos para atingi-lo 
a potdncia sensitiva. Depois, o objeto universal, o proprio ser em 
toda a sua amplitude, e lhe deve corresponder uma faculdade da 
mesma ordem, vasta como ele, e a potencia intelectiva. Ha a ne- 
cessidade enfim de se por em relagao com os objetos e de tender 
para eles. Uma primeira tendencia ja se manifesta pela inclinagao 
e afei$ao, e ela requer a potencia apetitiva. Mas como algumas ve- 
zes os objetos uteis estao muito longe e os prejudiciais muito per- 
to, e necessario aproximar-se de uns e afastar-se dos outros pelo 
movimento; tal sera o papel da potencia motora, que devera man- 
ter a vida de relagao. 


9 Cf. RABIER. Psychologies . 80. 

10 HUGON. Cours. Phil. Thomist., Ill, p. 219/220. 
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IV - O sujeito das faculdades 

Acrescentemos que o sujeito imediato das faculdades or- 
g nicas e o composto ou o organismo animado; o sujeito das ou- 
ttas, somente a alma. A doutrina assim resumida conserva o iusto 
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do triangulo na minha vista ou na minha imagina 9 ao; afetiva, ela 
concentra sentimentos muito vivos e muito intensos, pois nossos 
deleites e nossas dores nao sao fra 9 oes ou parcelas, mas um estado 
indivisivel. Sera necessario, para explica-la, um elemento extenso, 
que possa receber a impress&o de fora, como tambem um elemento 
simples, que seja o principio desta unidade. O elemento extenso e 
o organismo, o elemento simples e a alma. 

Donde se devera concluir que o sujeito da sensa 9 ao, como 
os outros fenomenos das faculdades organicas, e um composto de 
alma e de organismo, isto e, a materia viva ou o organismo anima¬ 
do. “No final, a teoria da materia viva parece a mais adequada e a 
mais racional. Ela se apoia : I s sobre o testemunho da consciencia 
que em nos percebe a sensa 9 ao como um estado extensivo; 2 - so¬ 
bre a parte da localiza 9 ao, dificil de ser explicada fora da concep- 
9 ao tomista 13 ”. 

Em contrario, as faculdades inorganicas, precisamente 
porque correspondent a este ser superior da alma que jamais foi 
amalgamada a materia, devem repousar no interior mesmo da 
substancia, ao abrigo de todo atentado. 

Elas poderao, portanto, perseverar sem mudan 9 a e em ple- 
no exercicio no estado de separa 9 ao. Quanto as faculdades organi¬ 
cas, elas nao se aperfei 9 oarao mais apos a morte, estando o seu 
sujeito destruido pela catastrofe final. Nao obstante, porque a alma 
e a raiz dessas potencias, ela as conserva virtualmente, e, se um 
dia, ela for reunida ao seu corpo, podera logo, sem nova cria 9 ao e 
sem milagre particular, desenvolve-las facilmente no organismo 
restabelecido 14 ”. 

V - A independencia do espirito 

Um evidente corolario deprende-se da exposi 9 ao acima, e 
a independencia intrinseca da inteligencia humana. Ela depende 


“ ST. I, 78. 

BOSSUET. Connaissance de Dieu et de soi-meme, III, 22. 


13 Cf. ALIBERT. La Psychologie thomiste et les conceptions modernes, p. 58-59. 

14 Cf. Reponses Theologiques: L’etat des antes separees, p. 216, ss. 
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com o das outras faculdades organicas e a funcSo de carta 
uma e dependente do sistema nervoso e do sister1 11 
simpattco. Ao se medir a intensidade da atividade nervosa per« 
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verdade, mas se voltando para a verdade etema”' 5 . 


BOSSUET. Comaissan.ee de Dieu et de soi-meme, V, n. XIV. 


Capitulo Quinto 


A TEORIA DO CONHECIMENTO. 
O OBJETO DO ESPlRITO HUMANO 


Tese XVIII - “Immaterialitatem necessario sequitur intellectu- 
alitas, et itaquidem ut secundum gradus elongationis a mate¬ 
ria, sint gradus intellectualitatis. Adaequatum intellectionis 
objectum est communiter ipsum ens; proprium vero intellects 
humani objectum in praesenti statu unionis quidditatibus abs¬ 
tracts a conditionibus materialibus continetur. 

Da imaterialidade segue-se necessariamente a intelectualidade, e 
de tal modo que aos degraus de distanciamento da materia corres- 
pondem os degraus de intelectualidade. O objeto adequado de m- 
telecgao e o ser de um modo geral; o objeto proprio da inteligencia 
humana no presente estado de uniao e o contido nas essencias 
abstratas das condigdes materiais” 1 . 

Tres pontos essenciais estao enunciados nesta tese: O pri- 
meiro, tratando das relagoes da imaterialidade e da intelectualida¬ 
de; o segundo, tratando do objeto adequado da intelecgao; o tercei- 
ro, tratando do objeto proprio do espirito humano. 


1 cf. ST. I., 14,1; 84,7; 89,1-2. Com. Gent 1 59-72; IV, 2. 
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I - Conhecimento e imaterialidade 

Uma bela e profunda psicologia Ostabelece que o conhe¬ 
cimento esta em razSo direta da imaterialidade. Conhecer e receber 
em nos a forma de um outro objeto, conservando-se interiamente a 
nossa forma propria. Assim, quando conhego a arvore, recebo em 
mim, sem perder coisa alguma de mim mesmo, a representagao ou 
a forma da arvore, de modo que eu tenho simultaneamente a mi- 
nha forma humana e a forma da arvore por uma assimilagao vital, 
que longe de prejudicar meu espirito, aperfeigoa-o e o poe em ati- 
vidade. 

Esta assimilagao requer que a arvore se una a mim, nao de 
um modo corporal e pelo seu ser concreto, mas com uma certa in¬ 
dependence das condigoes da materia. Por isso e que os seres, que 
nao podem assimilar os outros, senao materialmente e por uma 
presenga, sao incapazes de conhecimento. A planta vive, ela assi- 
mila os elementos por um movimento vital maravilhoso,’mas esta 
assimilagao se faz por um contato fisico, com dependence com- 

pleta da materia. E assim n3o ha conhecimento possivel para a 
planta. 

A alma dos animais assimila o objeto exterior por uma re¬ 
presentagao mais apurada. Assim, o cordeiro recebe nas suas fa- 
culdades a forma do lobo por uma percepgao que e verdadeira- 
mente uma e simples e que Ihe revela um inimigo no animal que 
ve ou percebe. Eis ja um comego de independence, embora res- 
trito e precario: e o primeiro degrau do conhecimento. Mas, por 
outro lado, essas percepgoes e essas sensagoes dependem dos or- 
gaos, aos quais estao unidas as faculdades. Nao ha, porem, ainda 
imaterialidade e, portanto, nem intelectualidade, nem conheci¬ 
mento espiritual. 

Nos temos em nos, ja falamos disto, uma faculdade inde- 
pendente de qualquer orgao, e cujo ser jamais se comunicou com a 
materia, que sempre permanece elevada acima dela, isenta destas 
condigoes: e a imaterialidade propriamente dita e, por isso, a inte- 
lectuahdade. Todavia se a nossa inteligencia nunca esta mesclada 
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0 mundo inferior, ela e propriedade de uma substance que m- 
c a materia: nos nao estamos, contudo, senao no primeiro de- 
^•au da intelectualidade, porque estamos apenas no limiar da una- 

tefia No anjo, a faculdade que conhece e toda ela de luz, a 
bstancia nao entra jamais na materia como forma de corpo. No 
anjo no entanto, ha composigao de potencia e ato, a saber, de es¬ 
sence e existence, de substancia e de acidente: e o segundo de- 
m-au de imaterialidade e por isso de intelectualidade. 

Em Deus, a imaterialidade e tal, que nele nao ha nem 
composigao, nem multiplicidade, nem potencialidade, mas ato 
puro: e o degrau supremo. Donde se segue que Deus esta no cume 
da intelectualidade e do conhecimento, porque ele esta no apice da 
espiritualidade 2 . 

II - Objeto adequado e objeto proprio 

Essas consideragbes nos levam a compreender o que a 
nossa tese acrescenta relativamente ao objeto adequado e ao objeto 
proprio. 

O objeto adequado de uma faculdade designa tudo o que 
ela pode atingir, seja direta ou indiretamente, seja por ela mesma 
ou por meios proprios, seja por um auxilio estranho: assim o olho 
so pode perceber tudo o que seja colorido, desde que esteja conve- 
nientemente apresentado a ele, ou imediatamente ou pelo telesco- 
pio, ou de outra maneira; o ouvido pode escutar tudo o que e sono- 
ro e que chega a ele, seja naturalmente, seja artificialmente e por 

telefone. , 

A inteligencia se estende ao ser em toda a sua latitude, sob 

sua razao mais universal. Com efeito, a experiencia atesta-nos que 
nossa intelecgao comega por aquilo que ha de mais geral e que os 
nossos conhecimentos particulares nao fazem senao determinar e 
pormenorizar o que esta englobado no imenso conceito de ser: 


2 cf. HUGON. De Deo Uno e Trino, pp. 169-171. 
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Deus e criaturas, substancia e acidentes, espiritual e material, rela- 
tivo e absoluto, realidade e modos, tudo esta nele. 

Eis portanto o objeto adequado de t-oda intelec9ao. “A in¬ 
teligencia tern por objeto o real, sob o seu aspecto mais geral ou 
mais indeterminado, o ser. Esta indetermina^ao, muito longe de 
esconder a realidade como tal, no-la apresenta no seu mais alto 
ponto de atualidade e de realizagao. Tudo que e, e do ser, nada 
existe senao pelo ser. O ser universal nSo e despojado de todas as 
determinates das coisas porque ele as contem na sua poderosa 
virtualidade. De repente a inteligencia se fixa nele, pelo efeito de 
urn destino original. Ela trata com a totalidade das coisas sob o 
aspecto de englobadas no ser, de igual para igual. Sua atividade 
consiste em detalhar o que ela possui desde o seu primeiro apare- 
cimento” 3 . 

O objeto proprio e aquele que corresponde a natureza do 
sujeito cognoscente, e que lhe e inteiramente proporcionado e 
mensurado, na mesma ordem de imaterialidade. 

Deus, que esta no apice da intelectualidade, o ato puro e 
sem limites, tem por objeto proprio o ato por si mesmo, a saber, a 
sua essencia infmita; eis estas profundezas e estes abismos que o 
espirito de Deus sonda etemamente 4 . Ele se contempla a si mesmo 
e em si todo o resto. Ele ve as criaturas nao fora de si e nelas 
mesmas, mas so em si, como afirmam claramente Santo Agostinho 
e S. Tomas 3 . 

O anjo, substancia imaterial, sem relagao necessaria com o 
corpo, tera por objeto proprio o espiritual que nao vem do mundo 
sensfvel. De um lado, o espirito angelico nao podera ter por objeto 
proprio a essencia divina, porque ele nao esta no mesmo nivel de 
imaterialidade, e a visao intuitiva de Deus permanece absoluta- 
mente transcendente, para toda criatura; de outro lado, a substan¬ 
cia angelica, nao estando destinada ao corpo, deve ter a sua perfei- 

3 Cf. GARDEIL. Revue Thomiste 1904 p. 636-637. 

“Spiritus enim omnia scrutatur, etiam profunda Dei ”(1 Cor 2, 10-11) 

“Non enim extra se quidquam positum intuebatur” (AGOSTINHO. Liber 83 
quaestiones, 46, n. 2, PL30), ST. 1,14, 5 art. 1. 


iff ? ao independente dele. O objeto proporcionado a sua inteligencia 
() e ve ter a substancia separada e as suas ideias nao devem partir 
deste nosso mundo, mas descerem do alto, infundidas por Deus no 
jWj momento da cria9§o. 

A alma humana e perfeitamente espiritual, mas ela tem 
necessidade de uma umao com o corpo para desenvolver toda sua 
Tt virtude. Ela e forma da materia, mas sem as condipoes da materia. 
Seu proporcionado objeto sera da mesma ordem, a saber, a essen¬ 
cia da coisa material , sem as cond^oes da materia, ou seja, em 
lit outros termos, a essencia abstrata das condi9oes singulares e con- 
■jj;. cretas, nas quais o universal esta envolvido. A experiencia nos 
leva a concluir que o objeto proprio do nosso espirito, no estado 
presente de vida mortal, e realmente este universal que contem as 
imagens sensiveis, porque devemos recorrer a essas imagens em 
todas as nossas concep9Ses. “Realmente temos consciencia que o e 
assim. Para pensar, servimo-nos de imagens, nao algumas vezes, 
ocasionalmente, mas sempre e normalmente 6 ”. 

As aplica9oes desta tese sao cheias de interesse para a te- 
ologia e para a filosofia. Porque o objeto adequado da intelec9ao e 
o ser em toda a sua amplitude, a visao beatifica sera possivel. 

Deus em si mesmo, na sua vida propria, entra neste objeto 
adequado, porque tudo que ha de perfefoSo neste conceito do ser 
esta contido em Deus, toda a razao do ser esta em Deus. Por isso, o 
nosso espirito, cuja capacidade iguala-se a do ser, pode ser elevado 
sobrenaturalmente a visao da vida intima de Deus. 

A alma separada, que ao deixar o nosso mundo, adquire 
uma nova maneira de ser, semelhante a dos anjos, podera compre- 
ender de modo angelico, sem o concurso de imagens. Mas, no es¬ 
tado presente, porque o objeto proprio da nossa inteligencia esta 


6 Cf. MERCIER. Psychologies 160: “Cada um dos nossos conhecimentos intelec- 
tuais compreende ao mesmo tempo um pensamento e uma imagem, e as duas 
representagoes estao de tal modo unidas que, nem mesmo mentalmente pode- 
mos dissocia-las com facilidade... Portanto o objeto proprio da inteligencia 
deve ser ao mesmo tempo um objeto sentido e imaginado..., em uma palavra, 
um objeto material” (ibid). 


















envolvido no fenomeno empirico, nossas ideias deverao vir do 
mundo sensivel. Esta origem sera explicada na tese seguinte. 
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Capitulo Sexto 


A ORIGEM DAS NOSSAS IDEIAS 


Tese XIX - “Cognitionem ergo accipimus a rebus sensibilibus. 
Cum autem sensible non sit intelligibile in actu, praeter inte- 
llectum formaliter intelligentem, admittenda est in anima virtus 
activa, quae species intelligibiles a phantasmalibus abstrahat. 

Logo, recebemos o nosso conhecimento das coisas sensiveis. 
Como o sensivel nao e inteligivel em ato, toma-se necessario ad- 
mitir na alma, alem do intelecto formalmente inteligente, uma 
virtude ativa para abstrair das imagens as especies inteligiveis” 1 . 

Temos aqui resumido todo o problema da origem das idei¬ 
as. A tese afirma: l 2 ) que o nosso conhecimento tem por ponto de 
partida o mundo sensivel; 2 s ) que, por conseguinte, os sentidos nao 
sao suficientes para explicar a origem das ideias e que sera neces¬ 
sario admitir urn intelecto agente; 3 2 ) que o processo pelo qual sao 
formadas as especies inteligiveis e a abstrajao. 

I - O fator sensivel 

A presente questao esta intimamente ligada a da uniao da 
alma com o corpo, e nao e senao uma aplica?ao dela. Os filosofos 
que negam a transcendencia da alma ou a sua espiritualidade nao 
reconhecem outra causa das nossas ideias que os sentidos: e o 

1 ST. I, 79, 3 e 4; 85, 6 e7; Cont. Gent. 76 e ss.; De Spirit Criaturis, 10. HUGON. 
Curs. Phil. Thomist. I, IV, I. 
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materialismo, o sensualismo, o empirismo, o positivismo, sob as 
formas mais variadas. Aqueles para os quais o homem nao passa 
de uma inteligencia servida por orgaos, ou, de um modo mais ge- 
ral, aqueles que negam a uniao substancial dos dois elementos, 
querem que as ideias estejam em nos independentes do corpo, quer 
porque nos as recebemos com a inteligencia inatas ou infusas, quer 
porque a inteligencia as cria por si mesma, quer porque nos vemos 
todas as coisas na essencia divina: ineismo, subjetivismo transcen¬ 
dental, ontologismo, etc. Aqueles, enfim, para os quais o homem 
nao e nem somente um corpo, nem somente uma alma, mas um 
composto substancial dos dois, ensinam que a causa total das nos- 
sas ideias nao sao nem os sentidos exclusivamente sos, nem o es- 
pirito exclusivamente so, mas os sentidos e o espirito: os sentidos 
como instrumento, o espirito como fator principal. Temos aqui o 
sistema aristotelico e tomista que a nossa tese resume. 

O primeiro ponto a ser estabelecido e que o nosso conhe- 
cimento vem dos objetos exteriores por intermedio dos sentidos. A 
prova se apoia sobre um duplo fato de experiencia. Primeiro fato: 
cada vez que nos queremos compreender alguma coisa, tentamos 
formar em nos imagens como exemplos; do mesmo modo para fa- 
zer que os outros compreendam as nossas concepfoes, propomos- 
lhes exemplos, mediante os quais eles poderao formar imagens 
para melhor apreender a verdade proposta. “Disto vem a necessi- 
dade do espirito de fazer apelo as imagens, para representar a si as 
ideias mais elevadas. A imagem deve sempre ser posta como su- 
porte atras do objeto que visa a inteligencia. Conceito e imagem 
formam uma dupla ligada” 3 . 

Outro fato de experiencia: quando e impedido o exercicio 
normal da imagina9ao, devido a lesao do orgao, como acontece 
nos numerosos casos de alienapao, ou quando a memoria esta liga¬ 
da, como nos casos de letargia, o trabalho intelectual para” 3 . 


Esses dados experimentais autorizam-nos a concluir que o 
nosso conhecimento espiritual tem por ponto de partida o fenome- 
no concreto: concebe-se assim que e uma lei do espirito voltar-se 
para a imagem, porque as suas ideias vem delas. “Sem imagem 
nao ha conceito: e a lei do conhecimento humano. Lei realmente 
natural, porque o conteudo do conceito e um abstrato da experien¬ 
cia, e entao, se ele se opoe a experiencia enquanto abstrato, nao 
cessa de recorrer a ela para se justificar” 4 . 

A prova tomista se apoia, ademais, sobre a razao de ser da 
uniao entre alma e corpo. E manifesto que esta uniao deve voltar- 
se para o proveito da parte mais nobre, quer dizer, que o corpo 
deve servir para aperfeifoar a alma, ou no ser ou na opera^ao. Mas 
o corpo nao e necessario a alma para o ser dela, que vem direta- 
mente de Deus: se-lo-a, entao, para a opera9ao, isto e, para o co¬ 
nhecimento, que se faz por meio das ideias. Portanto, o corpo e 
necessario a alma para a aquis^ao das ideias. Logo, se as ideias 
estao em nos independentemente dos sentidos, a uniao da alma 
com o corpo nao tera sua razao de ser 5 . 

II - A parte do espirito 

De outra parte, os sentidos nao sao suficientes. Ja mostra- 
mos nos tres atos do entendimento humano - a apreensao, o julga- 
mento e o raciocinio - um ponto de vista abstrato, necessario, uni¬ 
versal, que prova a transcendencia do nosso espirito e mostra que a 
ideia na qual esta contido este ponto de vista transcendental deve 
ter por fator principal a inteligencia espiritual. 

Para quern admite a espiritualidade da alma, e manifesto 
que o fenomeno empirico e as imagens de ordem sensivel sao in- 
capazes de agir diretamente sobre nosso espirito. E sobretudo a 
inteligencia que deve agir sobre eles, nao os fazendo passar do ce- 
rebro ao espirito, mas por um processo que os transforma e os tor- 


! GARDEIL O.P. Revue Thomiste, XI, 646. 
3 cf. ST.I.84, 7. 



4 GARDEIL. ibid. 

5 Cf. ST I; 84,4. 
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na inteligi'veis. Isto supoe na alma uma atividade energica capaz 
de separar o universal, de abstrair o concreto e de mudar o sensi- 
vel. Ora, sabemos que a inteligencia humana e passiva, dependente 
dos objetos: nao e ela que e a medida das coisas, ao contrario, as 
coisas silo a medida do nosso espirito e, para ser verdadeiro, o 
nosso conhecimento deve se ajustar e se tomar conforme ao seu 
objeto. Somos obrigados, por isso, a distinguir na parte intelectual 
da nossa alma duas virtudes distintas: uma, passiva, que supbe o 
seu objeto e a ele se adapta, e a qual pertence o ato do conheci¬ 
mento; a outra, ativa, que eleva e transforma o objeto da imagina- 
9§k>. Essas duas faculdades merecem o nome de intelecto: uma e 
inteligente formalmente porque ela perfaz o ato do conhecimento 
intelectual; a outra e inteligente virtualmente porque se ela nao 
produz o proprio ato de intelecfao ela o prepara, formando a ideia 
ou especie inteligivel, que e o principio deste ato. Uma e chamada 
de intelecto possivel, porque pode se tomar todas as coisas pela re- 
cepfao imaterial de todos os objetos; a outra e chamada intelecto 
ativo ou agente, pois o seu papel e ativo, extrair o universal das 
conduces materiais em que esta envolvido. 

A experiencia e a consciencia nao afirmam diretamente a 
existencia do intelecto agente, como tambem nos nao temos a in- 
tuiqao do nosso interior, mas elas fomecem urn ponto de apoio ao 
nosso raciocinio, porque temos consciencia de nos voltarmos sem- 
pre para as imagens, ate nas concep9oes mais intelectuais. 

Eis o que causou admira9ao ate em filosofos estranhos a 
Escola. “Sem tomar partido de um modo decidido por nenhuma 
dessas teorias, escreveu P. Janet, nos diremos no entanto que 
aquela que nos parece a mais simples, a menos conjectural, a mais 
aproximada dos fatos, e a teoria aristotelica do intelecto ativo” 6 . 


4 Pierre JANET, n. 196. 


Ill - A abstra9&o e a ilumina9ao 

O papel e o trabalho do intelecto agente e abstrair e ilumi- 
^ nar. O universal existe nos singulares, como a natureza humana no 
individuo humano. Assim como em um fruto a vista se dirige para 
a cor, observa S. Tomas 7 , e o gosto para o sabor, sem considerarem 
outros pormenores, tambem no fenomeno da imagina9ao, o inte¬ 
lecto nSo olha senao para a essencia do objeto em si mesma, negli- 
genciando as condi9Ses particulares que ela reveste no individuo. 
Tocar assim somente a natureza, faze-la cumprir sozinha no meio 
dos principios individuals que a determinam, tal e a obra do inte¬ 
lecto agente. Por este ato poderoso, a natureza e destituida dos 
seus involucros concretos, despojada das suas condi9oes singula¬ 
res. Defmitivamente, ela pertence ao reino do abstrato, do univer¬ 
sal, do ideal: a especie inteligivel esta formada. 

Esta teoria da abstra9ao sera muito aceitavel, se ela for 
convenientemente interpretada. Escutemos, quanto a isso, o teste- 
munho de M. Vacant: “Permitam-me dize-lo. Passei muitos anos 
sem compreender o Santo Doutor. Eu nao via nesta abstra 9 &o se¬ 
nao uma simples dissocia9§o dos elementos fomecidos pelos sen- 
tidos. Estava eu tambem na impossibilidade de me explicar o pa¬ 
pel atribuido as imagens sensiveis e a inteligencia na formaqao dos 
conceitos. Mas depois que eu me dei conta do carater absolute, 
universal e necessario do conhecimento intelectual, o ensinamento 
do Doutor Angelico pareceu-me expressar de modo muito simples 
uma operagao que nos renovamos sem cessar de uma maneira 
! consciente” 8 . 

A ideia, nma vez produzida pelo trabalho do intelecto ati¬ 
vo, sera necessaria ainda uma outra representa9ao, mais perfeita, 
mais viva, mais atual: e o verbo mental. A especie inteligivel nao e 
senao o objeto impresso na alma; o verbo e o objeto falado, ex- 


7 cf.ST.I.85,l. f 

8 A VACANT. Etudes comparees sur la philosophie de S. Thomas et sur celle de 
Duns Scot, p.134. 














presso, por is so nos chain amos a ideia de especie impressa , e o 
verbo mental especie expressa. Assim, cada vez que compreende- 
mos algo, ha em nos quatro coisas realmente distintas: a faculdade 
intelectual, a especie impressa, que representa o objeto em estado 
habitual, o ato da inteligencia, e, enfim, o termo deste ato, ou ver¬ 
bo mental. E aqui que a manifestafao termina, e aqui que a luz se 
faz. No entanto, tambem aqui o intelecto ativo exerce a sua influ¬ 
ence. E ainda ele, segundo S. Tomas 9 , que esclarece os primeiros 
principios, que recebem a sua luz das especies inteligiveis. Sem o 
socorro do intelecto ativo, o intelecto passivo nao pode ter o co- 
nhecimento atual do seu objeto. “O intelecto agente e portanto este 
sol luminoso, no apice da nossa alma e que a esclaresce por dois 
lados: pela sua af ao sobre os fenomenos obscuros da imagina^ao, 
ele esclarece o lado que toca o mundo sensivel; pelo seu influxo 
sobre o intelecto passivo, ele esclarece o lado que toca as margens 
espirituais e a etemidade” 10 . 

*** 


|0 S ' THOMAS. DeAnima 4, ad 6; De Veritate X, 6. 
La Lumiere et la Foi ; p. 43. 


Capitulo Setimo 

NOSSA MANEIRA DE CONHECER 


Tese XX- “Per has species directe universalia cognoscimus: sin¬ 
gular^ sensu attingimus, turn etiam intellectu per conversionem 
ad phantasmata; ad cognitionem vero spiritualium per analogi- 
am ascendimus. 

Por essas especies intelegiveis conhecemos diretamente os objetos 
universais, atigimos as coisas singulares pelos sentidos, e tambem 
pela inteligencia, em virtude de um retomo sobre as imagens, 
quanto ao conhecimento das coisas espirituais, a ele nos elevamos 
pela analogia” 1 . 


Esta tese nSo e senao o comentario das duas teses prece- 
dentes sobre o objeto proprio do intelecto humano e sobre a ori- 
gem das nossas ideias, que se aplica ao universal, ao singular, e as 
realidades espirituais. 

I - O conhecimento do universal 

Do momento em que o objeto proprio do. nosso entendi- 
mento e a essencia abstrata das condi9oes materiais, do momento 
em que as nossas ideias sao formadas pelo processo da abstra<?ao, 
e manifesto que aquilo que conhecemos diretamente e em primeiro 
lugar, isto sera de modo exato o que a inteligencia tirou do con- 
creto e do singular, isto e o universal. Nesta marcha do nosso en- 

1 Cf. ST. I. 85-86-87-88 











tendimento, como, ademais, em toda passagem de potencia a ato 
vamos do imperfeito para o perfeito, do vago para o preciso, do 
indetermmado ao distinto, e, por isso, e que os primeiros objetos 
que atmgimos, sao os mais gerais e os mais comuns. Tal acontece 
mesmo no conhecimento sensivel: segundo o lugar, primeiro, ob- 
serva S. Tomas, pois, naquilo que vemos de longe, percebemos 
que e um corpo, antes de perceber que e um animal, e sabemos que 
e um ente ammado antes de saber que e um homem; segundo o 
tempo , tambem, pois, inicialmente distinguimos o homem daquilo 
que nao e um homem, antes de distinguir um homem de outro. Eis 
por que as crianfas primeiramente chamam todos os homens de 
seu pai, e sera somente em seguida que elas o determinant em par¬ 
ticular. 

Atesta-nos a experiencia que os nossos primeiros objetos 
conhecidos sao os mais universais. Ora, o que ha de mais comum e 
indetermmado e o ser em geral, depois detalhamos, concebemos o 
ser em si ou num suporte, e o conhecimento confuso da substancia 
e dos acidentes, mas, pouco a pouco, vamos tomando-os mais pre- 
cisos. O conhecimento intelectual parece-nos que se desenvolve 
assim: I s - conhecimento do ser, de alguma coisa que e, e isto im- 
plica conhecimento confuso da substancia; 2 s - conhecimento con¬ 
fuso dos acidentes; 3 2 - conhecimento distinto da substancia, mais 
esclarecida, porque viemos de apreender confusamente os aciden- 
tes; 4 2 - conhecimento distinto dos acidentes. Na mesma ordena- 
?ao: l a - conhecimento confuso da essencia, fruto da abstraqao es- 
pontanea do intelecto agente que se exerce sobre os dados sensi- 
veis centralizados pelo sentido comum; 2 °- conhecimento confuso 
das propriedades; 3 2 - conhecimento distinto da essencia definida 
pelo genero e diferen^a, e, se isto nao for possivel, por uma defini- 
?So descritiva; 4 2 - conhecimento distinto das propriedades toma- 
das mtehgiveis, na medida em que se pode deduzi-las da diferenca 
especinca, que e a sua razao de ser” 3 . 

’ ST. I, 85, art. 3. 

GARRIGOU LAGRANGE. Revue Thomiste 1910, p. 824 
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Adquiridas as primeiras ideias, o espirito pode, por sua 
Tirtude propria, as pormenorizar, toma-las mais claras, compara- 
i flS entre si, uni-las pela afirmacao, separa-las pela nega9ao, fecun- 
da-las e multiplica-las pelo julgamento e pelo raciocimo, por mdu- 
q&o e pela dedu?ao, por via de analise ou por via de sintese. 

II - O conhecimento dos singulares 

Quanto aos singulares, eles permanecem o objeto proprio 
dos sentidos, sendo da mesma ordem que estes. O objeto exterior 
produz uma impressao no organismo, impressao que fere o nervo 
sensivel e pelo nervo se propaga como uma ondula9ao, dinge-se 
para a medula espinhal, atravessa os ganglios, atmge a medula es- 
pinhal e por ela sobe ao encefalo, e nela toca o centro nervoso sen¬ 
sivel. Para que se fa?a a percep?ao, o cerebro deve ser excitado e 
sera necessaria a atengao do sujeito. Este conhecimento complete 
do singular, requer alem dos sentidos extemos uma potencia inter¬ 
na que centraliza as impresshes vindas do exterior, e o sentido co¬ 
mum; uma potencia que recebe no interior as imagens dos objetos 
presentes, e a imaginagdo; uma potencia que guarda e conserva es- 
sas imagens na ausencia dos objetos, e a memoria; uma potencia 
que apreende o que os sentidos por eles mesmos nao atingem nas 
coisas exteriores nocivas ou uteis, e esta faculdade nos chamamos 
de estimativa. Pierre Janet a define: “A causa desconhecida em 
virtude da qual o animal e o proprio homem por si mesmos reali- 
yam . com uma seguran9a infalivel e sem educa9ao para tal, a serie 
de movimentos necessarios a conserva9ao quer de si mesmos, quer 

da especie” 4 . „ . 

Atesta-nos tambem a consciencia que nossa mteligencia 

conhece os singulares, que ela deve compara-los entre eles e com 
o universal, nos quais se movimenta a nossa vida cotidiana, nos 
quais exercemos toda a moral e que formam a trama da historia 
humana. De outra parte, eles nao poderiam ser o objeto direto do 

4 P. JANET. Traite de Philosophies- 65. Curs. Phil. Thomist. Ill, III. 












espirito. “Nossa inteligencia poderia apreender o singular, se ela 
fosse material como o sentido. Mas, desde que ela seja imaterial 
nSo pode ter por objeto o que tem o seu principio na materia. Ora' 
a tndividuagao das coisas materials, as unicas que se oferecem di- 
retamente ao nosso conhecimento, tem por principio a materia. Por 
conseguinte, nosso conhecimento nSo pode diretamente atingir al- 
gum ser individual e singular” 5 . 

Como, entao, o espirito chegara a conhece-lo? Por uma 
especie de conversao, de reflexao ou de retomo as imagens, per 
conversionem vel reflexionem quamdam adphantasmata. 

A ideia tirada da imagem ou do singular, pelo processo de 
abstragao ja explicado, deve representar de alguma maneira a rea¬ 
lidade concreta, que e o seu ponto de partida. O que ela exprime 
em primeiro lugar e diretamente e o universal, fruto espontaneo da 
abstragao; o que ela reproduz indiretamente e o singular, do qual 
ela foi abstraida. O espirito apreende, primeiramente, o que esta 
diretamente representado na ideia, e, a seguir, voltando a imagem 
e ao objeto nela contido, ele conhece o fenomeno concrete, o sin¬ 
gular ou o ser individual. 

® ^ conhecimento da alma e dos objetos superlores 

Ao constatar as suas operates, a alma conhece tambem a 
sua existencia. Isto porque a existencia do sujeito pensante e uma 
das verdades fundamentals que e impossivel de se negar, do mes- 
mo modo que ela e objeto da consciencia infalivel 6 . No entanto, a 
nossa alma, no estado presente de uniao, nao tem a intuigao da sua 
essencia, porque esta essencia esta unida a materia, falta-lhe 
aquela pureza necessaria a intelecgao atual. A alma tem entao ne- 
cessidade duma subtil analise para se conhecer a fundo: apos ter 
atingido o objeto, ela volta ao seu ato; da natureza do seu objeto, 


j A. VACANT, op.cit. p. 145. 

Cf. HUGON. Curs. Phil. Thomist. I, p. 317-318. 


| e j a infere a natureza do seu ato; da natureza do seu ato, a natureza 
| tSj da faculdade, e, finalmente, a natureza inteira da substancia 7 . 

No estado de separagao, porem, uma vez caida a barreira 
1 !ff do corpo, que afastara o sol intelectual, a essencia da alma se ve a 
I fISp nU , e tem assim nela mesma uma certa intuigao das substancias se- 
I paradas. Mas como nao tem a representagao exata e completa dos 
outros entes, ser-lhe-ao necessarias, alem disso, as ideias acres- 
I centadas. A alma separada, ademais, possui diversos modos de co¬ 
nhecimento: pela sua propria essencia ela mesma, pelas ideias 
| transportadas deste mundo, pelas ideias infusas apos a morte, sem 
1 P 15 falar da visio beatifica concedida as almas santas 8 . 

Na presente vida, o conhecimento dos objetos que estao 
acima de nos, espirituais ou sobrenaturais, faz-se mediante analo- 
gia. Assim, no conceito de anjo, ente incorporal e finite, eu tenho 
tres nogoes : corpo, negagao de corpo, limite. Eu abstraio do mun¬ 
do que me circunda a ideia de corpo, a virtude abstrativa do inte- 
lecto prossegue a sua obra e p 6 e a negagao de corpo; por ultimo, a 
nogao de limite e de fim me e fomecida pelo espetaculo deste uni- 
j verso visivel que a mim se apresenta com seus evidentes caracte- 

res de imperfeigao e de contingencia. 

Os objetos sobrenaturais, que ultrapassam o raio e o dia- 
metro da nossa inteligencia, nao nos podem ser conhecidos a nao 
ser pela Revelagao. Por que processo Deus os revela? Ele pode 
manifestar o sobrenatural mediante ideias infusas diretamente, 
como o fez para a alma de Nosso Senhor, para a alma de Adao e 
em algumas visbes de santos. Mas ordinariamente, ele se dirige a 
humanidade por intermedio dos sentidos extemos, visoes corpo¬ 
rals, ou pelos sentidos intemos, visbes imaginarias. O espirito 
exerce sobre essas imagens seu trabalho natural de abstragao; a luz 
infusa vem auxiliar e fortificar a inteligencia, mas as ideias sao 
formadas pelo nosso processo normal, ou seja, a abstragao e a ge- 
neralizagao. Embora elas possam ser esclarecidas, dispostas, ar- 


7 Cf. ST. 1.88. 

8 Cf. Reponses Theologiques. L’etat des ames separees, p.230ss. 
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ranjadas de maneira nova pela influencia divina, a sua natureza H ! 
nao se modiflca. Estas permanecem o produto da nossa atividade 
mental, representam as realidades sobrenaturais, nao porem por 
um conceito proprio, mas por via de analogia, como todos os nos- i 
sos conhecimentos do niundo sensivel 9 . As nofoes de natureza e de 
pessoa que o meu espirito ja tenha formado pelo seu jogo esponta- 
neo podem entrar como elementos nesta proposiqao: em Deus ha 
tres Pessoas e uma so natureza. Todavia, se a especie inteligivel 
pode ser natural, o verbo mental que exprime a minha fe deve ser 
sobrenatural, porque ele e o fruto e o termo de um ato sobrenatu- 
ral, a adesao as verdades reveladas, e porque ele tern por objeto a 
verdade divina, devido a autoridade de Deus revelador, por princi- 
pio, a luz infusa ;0 . f 

O nosso documento, tendo assim vigorosamente resumido | 

nestas tres grandes teses toda a teoria do conhecimento, passara 
agora para as consequences na ordem afetiva e para a resolucao 
do problema da liberdade humana. 

*** I 


Capitulo Oitavo 

A VONTADE E O LIYRE-ARBITRIO 


Tese XXI - “Intellectum sequitur, non praecedit voluntas, quae 
necessario appetit id quod sibi praesentatur tanquam bonum ex 
omniparte explens appetitum, sed inter bona quae judicio muta- 
bili appetenda proponuntur, libere eligit. Sequitur proinde electio 
judicium practicum ultimum; at quod sit ultimum voluntas effi- 
cit.' 

A vontade segue o intelecto, nao o precede. Ela se aplica necessa- 
riamente sobre o objeto que lhe e apresentado como um bem que 
sacia totalmente o apetite, mas entre os bens que lhe sao propostos 
por um juizo reformavel, ela escolhe livremente. A eleiqao, por- 
tanto, segue o ultimo juizo pratico, mas que este juizo seja o ulti¬ 
mo e a vontade que escolhe” 1 . 

Os pontos fundamentals que vao afirmados nesta tese vi- 
sam : I s as relates da vontade com a inteligencia; 2° a necessida- 
de em que se acha a vontade de se dirigir para o bem o universal; 
3 2 a sua independence relativamente aos bens particulares; 4- a 
relaqao entre a eleicao e o ultimo juizo pratico. 


,Cf. Ibid. Les Concepts, dogmatiques, p. 143. 
Cf. HUGON. Revue Thomist. .1919, p. 237. 


" Cf. ST I., 82; 83; QQ. disp. De Verit. XIII, 5; De Malo II; 11 Cont. Gent. 72 ss; 
HUGON. Cours. Phil. Thomist. II, II; GARRIGOU LAGRANGE. Intellectua- 
lisme et Liberte. (Revue des Scienc. Philosoph. Et Theolog. — oct., 1907). 

1 S. T. 1,19.1; HUGON. Cours. Philosoph. Thomist. Ill, III. 
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I - A vontade e a inteligencia 

O principio que domina e rege a presente questao, e que a 
vontade segue a inteligencia, de tal modo que todo ser inteligente, 
justamente porque e inteligente, e necessariamente dotado de 
vontade. 

Toda natureza tem uma tendencia proporcionada que nas- 
ce da forma e sempre a acompanha. Constituido por sua forma es- 
pecifico, posta por ela em atividade, o ser recebe dela sua inclina- 
qao e por isso verificamos na criaijao tantas inclina 9 des irreduti- 
veis quantas as formas diversas: a forma do cristal e seguida duma 
tendencia que mantem a unidade e faz reparar os angulos quebra- 
dos segundo o mesmo invariavel tipo; a forma da planta e seguida 
de uma outra inclina?ao que busca o bem do todo, faz tudo con- 
vergir para a perfeiqao da planta, para o seu desenvolvimento, sua 
conservapao e sua propagagao. 

Como aqui nao ha senao a forma natural, nao descobrimos 
senao uma tendencia do mesmo genero, e a chamamos de apetite 
inato. O animal que, conservando a sua propria natureza, recebe a 
forma intencional ou a imagem dos seres corporais, deve ter, com 
seu apetite inato, um apetite sensivel, saido da forma e do conhe- 
cimento sensivel; o homem e o anjo, que recebem uma forma in- 
telectual destituida de sua substancia, terao tambem um apetite 
intelectual distinto da sua substancia, e este apetite e a vontade 2 . 
Deus, que esta no apice da imaterialidade e da espiritualidade, 
deve ter uma vontade perfeita, ato puro e identico a substancia. 
Portanto e verdade que todo conhecimento e seguido dum apetite 
proporcionado e que o ser inteligente, precisamente porque e inte- 
ligente e assimila espiritualmente os objetos, deve ter um apetite 
espiritual ou vontade 3 . 


3 Cf. FRANK. Diet. Philosophy palavra vontade. 

Este conjunto constitue o que S. Tomas chama consistentiam naturalem. Cf. ST 

1 . 1110 , 1 . 
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Fora de Deus, a vontade nao pode ser substancia, porque, 
principio de operacoes acidentais, ela deve reproduzir o mesmo 
genero que e o seu, isto e, o de acidente. 

Nossa prova fundamental mostra que a vontade resulta ou 
emana da essentia da alma por intermedio do entendimento, como 
o apetite nasce da forma. Portanto, como a vontade procede neces¬ 
sariamente da inteligencia, toda filosofia que coloca a vontade an¬ 
tes da inteligencia ofende a natureza e o senso comum. 

II - Como a vontade se dirige para a o bem universal 

Segue-se dai tambem que a vontade, saida da inteligencia, 
deve ser esclarecida por ela e se dirigir para o seu objeto, segundo 
ele lhe e apresentado pelo entendimento. Quando este propSe o 
bem universal, que pode saciar todos os desejos, preencher todas 
as suas capacidades, satisfazer todas as suas tendencias, a vontade 
sera necessariamente dominada por um objeto maior que ela mes- 
ma, e assim como o nosso espirito adere necessariamente aos pri- 
meiros principios evidentes e as conclusoes que evidentemente 
deles derivam, tambem a vontade se dirige para o ultimo fim, que 
e o bem universal, o bem em toda plenitude, e para os meios ne- 
cessarios e evidentemente ligados a este fim. 

Ha um conjunto de coisas que formam um todo indissolu- 
vel, sem o qual o nosso ser humano nao poderia subsistir 4 , e diante 
do qual a vontade nao poderia ficar indiferente: e por isso que ela 
quer necessariamente o bem para si, a verdade para a inteligencia, 
para as outras faculdades os seus objetos proprios, para o homem 
inteiro a existencia e a vida. Querer a felicidade e querer viver 
para sempre. 


1 P. JANVIER, OP. La Liberte (segunda conferencia). 
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HI - Como a vontade se dirige 


P a ra os ben s 


Quanto aos bens particulares q ue a im v 
como nao estando necessariamente ligados an k lgen ' 
vontade conserva a sua independencia Sua escolhT-r 
tambem o julgamento do espirito e reformavel Ta - ^ 
va fundamental da liberdade 6 a propria nature- df 
cional. “O homem e livre, porque e inteligente; 0 liwe 
urn apanagio e um privilegio do espirito. Onde quer nn 
pmto havera liberdade-. Ora, esta independent 
va ? ao da alma sobre a materia. “A vontade humanat IK 
ela e uma energia capaz de apreender o bem universal e 
essa dimensao imensa lhe vem da inteligencia e da alma 
a inteligencia a possuem da sua independencia da matS 

e HberdS SUa t .f SpiritoaIidade - espiritualidad 

e liberdade constituem uma so coisa. Esses dois dogmas 

mantem-se entre si, em nossos espiritos, pelo fio de our< 
trutivel da sabedona, como eles se mantem na realidade 
duma vida lmortal 6 ”. | 

O espirito, pela propria causa da sua amplitude 
permite ver todas as faces da realidade, descobre no obi 
uma face agradavel, que pode excitar na vontade uma I 
complacencia, e uma face desagradavel, que pode prove 
pu sa, ele as apresenta a vontade ao mesmo tempo todas a: 
o jeto assim proposto nao poderia dominar a vontade, por 
menor que ela, destinada ao infmito: ele e incapaz de i 
uma capacidade imensa. A vontade tern uma razao de e 
evido ao primeiro aspecto ou a primeira face, e uma ra: 
repelir, devido ao outro aspecto. Nenhuma altemativa se ir 


' Idem, ibidem. 

BOSSUET. Connaissance de Dieu e de soi meme. I, n 9 XV; Trade 
bitre, FENELON, Trate de Vexistence de Dieu. 


178 


p| - st0 p r0 vem desta independencia, desta amplitude 
|f ada ’ ^ ha nte a amplitude da inteligencia eada alma. 

Jp s | m g Torna s diz que a vontade permanece indiferente 
IP^dos objetos finitos, nao entende que dela dependa nao 
Kuma alegria ou nenhum desprazer, mas somente que a 
llnal ou definitiva vem somente dela, precisamente por 
gEior que todos os objetos. Desse modo e livre a esco- 
fcf itiizo e reformavel- mutabili judicio proponuntur. 

a grande prova tomista, que confirmam, de outra 
Siisciencia e o senso comum. Ouqamos, quanto a isso, 
Jadores franceses: “Um homem que nao tem o espirito 
||b, diz Bossuet, nao necessita que lhe provem o seu livre- 
J&ojs ele o sente; e ele nao sente mais claramente que ele 
jflb fele viva, ou que ele raciocine, que ele nao se sinta ca- 
iliiberar ou de escolher 7 ”. “Nao e verdade, acrescenta Fe¬ 
te esta bizarra filosofia que ousa negar o livre-arbitrio na 
iiupora como indubitavel na sua casa, e que nao sera me- 
i'acavel contra as pessoas que se ele tivesse sustentado toda 
|a, o dogma da maior liberdade? E visivel que esta filoso- 
e de unidade e que desmente a si mesma sem pudor al- 

Mas para terminar a demonstraqao, sera necessario compa- 
:i?ao com o ultimo juizo pratico, porque e a indiferen?a do 
e assegura a liberdade. 

|V - Analise da eleigao 

A psicologia da liberdade compreende uma serie de atos 
4dos, quer do lado da inteligencia, quer do lado da vonta- 

primeiro e a apreensao do bem no espirito, e lhe corres- 
■ Parte do apetite, a voligao; depois, vem o juizo pelo qual 
propSe o fim como possivel e conveniente, que correspon- 

1.18; GARDEIL. La credibility I, I; P. PEGUES. coment. I.II.11 










de, na vontade, a intengao do fim. Sera necessaria, em seguida, 
uma pesquisa pormenorizada das medidas a serem tomadas, e o 
conselho, que comporta muitas etapas para descobrir os meios 
adaptados, ponderar a utilidade de cada um deles, propor os que 
merecem ser os escolhidos de preferencia. Ao conselho do esplrito 
corresponde na vontade o consentimento. Qual sera entao o que ira 
determinar em ultima instancia o meio que devemos preferir aos 
outros? E o juizo pratico ao qual, na vontade, corresponde a elei- 
?ao. 

Trata-se, agora, de passar a execugao: do espirito e neces- 
sario o mandamento, do lado da vontade, a aplicagao ativa, que 
p6e em movimento as diversas faculdades, e do lado destas assim 
postas em movimento, a aplicagao passiva. Uma vez que a execu¬ 
te esta feita, a vontade repousa no fim realizado ou no bem pos- 
suido: e o gozo, decimo segundo e ultimo ato, que coroa toda a se- 
rie 8 . 

O nosso documento insiste sobre o juizo pratico e sobre a 
elei^ao. E com razao, porque a liberdade se define: a faculdade de 
escolher. ( vis electiva). Todo o jogo da liberdade esta nesta har- 
monia da eleifao e do juizo pratico. 

As vezes, ha desacordo entre o juizo especulativo e a con- 
duta da vida, porque o homem escolhe muitas vezes o que a sua 
razao fortemente condena, mas, quando o juizo pratico esta for- 
mulado, a eleigao segue infalivelmente. Visto que, com efeito, o 
espirito e de si mesmo indiferente, o juizo nao e pratico, e nao sera 
o ultimo, a nao ser que a vontade impulsione o espirito a sair desta 
indeterminagao e a se pronunciar efetivamente neste sentido. 

Ora, pelo proprio fato de que ela mesma se aplica a tal 
parte, ela se engaja a seguir esta parte. Haveria flagrante contradi- 
?ao em seguir o contrario, como tambem quanto ao longo tempo 
da demora deste juizo pratico. E isto uma necessidade hipotetica 
feita pela propria eleigao, e uma lei que e obra propria da vontade, 
e que, por conseguinte, atesta sua plena independencia e a garantia 
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da liberdade. Enquanto este juizo pratico estiver mantido, a esco- 
lha flea suspensa, mas a vontade podera aplicar o espirito a uma 
outra determinagao, e podera ainda leva-lo a renovacao desta de¬ 
terminagao a assumir uma outra. Sera, pois, o juizo pratico efeti¬ 
vamente o outro ? E realmente a vontade que o faz segundo os 
termos da nossa tese: at quod sit ultimum voluntas efficit. 

Esta analise do ato livre e suficiente para refutar a obje?ao 
dos deterministas. Seria a eleifao inexplicavel, se ela se realizasse 
sem razao adequada, mas um motivo suficiente para provocar tal 
escolha nao e motivo necessitante. O ultimo motivo que necessita 
e o fim ultimo, o bem universal e absolute. Ora, nao e para tal 
objeto que leva a elei?ao, mas para os bens particulars. Estes te- 
r£o sempre, ja o dissemos, uma face agradavel, e e um motivo su¬ 
ficiente para serem amado. Se a vontade se fixa num deles, nao 
age de maneira cega, pois a sua escolha se explica. Mas, como eles 
tambem possuem uma outra face, que e suficiente para afasta-los, 
nenhum deles se impoe, e, entao, uns sao rejeitados e um so acei- 
to, e tal provem da plena independencia da vontade espiritual. 

Eis nos seus principios essenciais, e nas suas grandes apli- 
ca?oes, a psicologia de S. Tomas. 

A primeira tese da ontologia nos levou a encontrar Deus 
no Ato Puro; a ultima da psicologia, nos conduziu a Providencia : 
“ Se tivessemos destruido ou a liberdade pela Providencia ou a 
Providencia pela liberdade, n&o saberiamos por onde comegar, 
tanto essas duas coisas sao necessarias, e tanto sao evidentes e in- 
dubitaveis as ideias que delas temos ”. 


BOSSUET. Traite du Livre Arbitre, XIV. 
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Capitulo Primeiro 

A DEMONS! RAgAO DA EXISTENCIA DIVINA 


Tese XXII - Deum esse neque immediata intuitione percipimus, 
neque a priori demonstramus, sed utique a posteriori, hoc est, 
per ea quae facta sunt, ducto argumento ab effectibus ad cau- 
sam: videlicet, a rebus quae moventur et sui motus principium 
adaequatum esse non possunt, ad primum motorem immobilem; 
a processu rerum mumdanarum e causis inter se subordinatis, 
ad primam causam incausatam; a corruptibilibus quae aequali- 
ter se habent ad esse et non esse, ad esse absolute necessarium; 
ab iis quae secundum minoratas perfectiones essendi, vivendi, 
inteligendi, plus et minus sunt, vivunt, intelligunt, ad eum qui est 
maxime intelligens, maxime vivens, maxime ens: denique ab or- 
dine universi ad intellectum qui res ordinavit, disposuit et dirigit 
in finem. 

A existencia de Deus nos e conhecida, nao por uma intuifao ime- 
diata, nem por uma demonstragao a priori, mas sim por uma de- 
monstra?ao a posteriori, isto e, pelas criaturas, o argumento subin- 
do dos efeitos a causa; das coisas que sao movidas e que nao pode- 
riam ser principio adequado do seu movimento, a um primeiro 
motor imovel; do fato.de que as coisas deste mundo procedem de 
causas subordinadas entre elas, a uma primeira causa que nao e ela 
mesma causada; das coisas corruptiveis que sao indiferentes a ser 
ou nao ser, a um ser absolutamente necessario; das coisas que, se- 
gundo as perfeipoes diminuidas do Ser, da vida e da inteligencia, 
tern mais ou menos o ser, mais ou menos da vida, mais ou menos 
da inteligencia, aquele que e soberanamente inteligente, sobera- 
namente vivente, soberanamente ser; enfim, da ordem do universo, 
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a uma inteligencia separada, que ordenou ou dispos todas as coisas 
e que as dirige para o seu fim 1 .” 

Tres teses fundamentals resumem a Teodiceia tomista: a 
primeira trata da demonstrate) da existencia de Deus e dos argu¬ 
ments irrecusaveis que eficazmente demonstram esta existencia; 
a segunda, trata da essencia divina em si mesma; a terceira, consi- 
dera as relapoes de Deus com o mundo, da criapao e da mopao da 
Causa primeira. 

A presente tese, ao mesmo tempo que exclui as teorias 
falsas ou inexatas, estabelece que a existencia de Deus pode e deve 
ser demonstrada, e propoe as cinco provas classicas desenvolvidas 
por S. Tomas. 

I - Primeiras teorias a serem afastadas 

Podem ser reduzidas a dois sistemas as diversas opinioes 
dos filosofos referentes ao problema da existencia de Deus: ou a 
existencia divina nao necessita de ser demonstrada, ou ela nao po- 
dera ser demonstradas pelas luzes da razao natural. 

Partiu-se de vias diferentes para se concluir que a existen¬ 
cia de Deus nao tern necessidade de ser demonstrada por uma pro- 
va tirada das criaturas. 

Alguns pretenderam que so na ideia de Deus esta compre- 
endida a sua existencia real, e que sera suficiente entender o nome 
de Deus para logo se ver que ele existe. 

Esse e o argumento de Santo Anselmo, assumido apos 
pelos cartesianos. Estes afirmaram ainda que a ideia do infinito 
nos e inata e que por conseqtiencia e produzida em nos pelo infi¬ 
nito e que de entao existe necessariamente. 


1 Essa tese resume a q. 2 ST I q 2 Cont. Gent., c. 12. et 31; 111 Cont. Gent., q. 10 
et 11. De verity q. 1 et 10; De Potent q. 4 et. 


Outros disseram que o conhecimento direto e imediato de 
Deus e natural ao homem e que por isso a existencia divina nos a 
conhecemos por intuipao, nao por demonstrapao: eis o ontologis- 
mo nas suas diversas formas. 

Vamos, a seguir, nos limitar a algumas rapidas observa- 
poes sobre todos esses sistemas. 

Assim argumenta Santo Anselmo: entende-se por Deus o 
Ser de tal modo grande e perfeito que nao se poderia conceber 
acima dele algo de maior ou de mais perfeito. Ora, urn tal ser 
existe na realidade, pois, em caso contrario, conceber-se-ia um 
maior e mais perfeito 2 . Na mesma ideia de Deus ja esta implicada 
a sua existencia real. 

S. Tomas responde que alguns espiritos podem conceber 
Deus de outra maneira, mas esta nopao admitida por todos implica 
esta conclusao: nos concebemos Deus tendo existencia real e se ha 
um Deus, ele existe necessariamente e por si mesmo. Trata-se pre- 
cisamente de se provar se o ser que nos concebemos tendo exis¬ 
tencia real existe fora do nosso espirito 3 . 

A ideia que nos temos do infinito, replicam os cartesianos, 
nao poderia vir do mundo sensivel que e finito: portanto somente 
ela nos ensina que apenas o infinito existe na realidade, para gerar 
em nos a ideia do infinito, e que nao ha necessidade de argumento 
tirado do mundo exterior para atestar a existencia de Deus 4 . 

Uma rapida analise do nosso conceito de infinito acusa a 
sua origem exterior e mostra que ele vem dos objetos sensiveis 
que nos cercam. Temos nessa ideia duas negapoes, a saber - o fi- 


Cf. S. ANSELMO, Proslog.,c. 3. et Cont. Gaunilonem; BAINVEL., art. S. An- 
selme; in Diction. Theol. cathol., KLEUTGEN, La philosophic Scolastique, n. 
937. 

! Cf. ST I, q. 2, a. 1, ad 2, e os comentarios de CAETANO, BUONPENSIERE, 
TABARELLI, BILLOT, JANSSENS, PEGUES, VAN DER MEERSCH, etc.; 
e o artigo de P. HURTAUD, 0. P.: “L’Argument de saint Anseime" na Revue 
4 Thomiste 1895, p. 326, ss. 

Cf. DESCARTES. V- Meditation ; card MERCIER. Criteriologie, n. 94, et Ori- 
gines de la philosophic contemporaine , p. 18, ss. 
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nito, que e um limite, a negagao do finito ou do limite, com uma 
realidade positiva. 

Para apreender o finito, e suficiente considerar as realida¬ 
des concretas que temos diante dos olhos e que se nos mostram 
com caracteres evidentes de imperfeigao, de limite, de contingen¬ 
cy; para se por a negagao de finito, e suficiente que nosso espirito 
use da sua faculdade de abstragdo. Desse modo, a experiencia psi- 
cologica nos induz a conclusao de que o infmito, embora longe de 
ser inato ou infuso, e o fruto da nossa atividade mental. O que po- 
dera nos convencer da realidade do infmito, nao e so o conceito a 
priori, mas o fato a posteriori, porque o finito, nao sendo por si 
suficiente, requer, para existir, o infmito e o necessario. 

De outra parte, nos vimos na psicologia tomista que o ob- 
jeto proprio do entendimento humano e o ser em geral, vago e in- 
determinado, e nao Deus, o Ato Puro, que esta no apice da inte- 
lectualidade 5 . 

O Santo Oficio, condenando diretamente o Ontologismo, 
aos 18 de setembro de 1881, garante que a intuigao imediata de 
Deus, mesmo em estado habitual, nao e essencial a inteligencia 
humana, que o ser divino n&o e o que nos vemos em todas as coi- 
sas e sem o qual nao compreendemos coisa alguma, que nao e uma 
ideia inata de Deus que abrange todos os nossos conhecimentos 6 . 

II - A teoria oposta 

Muito mais pemiciosa e a teoria extrema que proclama a 
incapacidade radical da razao para conhecer e demonstrar a exis¬ 
tencia de Deus, e que e sustentada pelos fideistas, pelos tradicio- 
nalistas, pelos agnosticos, pelos sentimentalistas, pelos pragma- 
tistas, e pelos fautores do Modemismo 7 . 


5 Cf. teses XVIII e XIX. 

‘DENZ. S, 1659. 1664. 

' Cf. Enciclica Pascendi; G. MICHELET. Dien et I'Agnosticisme contemporain: 
SENTROUL. La philosophie religieuse de Kant ; P. GARRIGOU- 


Aqui nao e o lugar de relembrar todas as declaragoes do 
Magisterio Supremo. Contentemo-nos com o Motu Proprio de Pio 
X, Sacrorum Antistitum, de l 2 de setembro de 1910, que prescreve 
o juramento antimodemista. Atendamos bem a esta formula: 
“Certo cognosci adeoque demonstrari etiam posse profiteor” \ (Eu 
professo que a existencia de Deus pode com certeza ser conhecida 
e conseqiientemente ser demonstrada). E o documento declara o 
meio desta demonstragao: “Per visibilia creationis opera, tanquam 
causam per effectus”(%,\). (Pelas obras visiveis da criagao, como a 
causa pelos efeitos). O termo “ profiteor ” (eu professo) na lingua- 
gem eclesiastica designa o ato de fe, e, em seguida, a formula 
tambem acrescenta: “ Firma pariter fide credo” (com a mesma 
firmeza de fe, eu creio). 

Nao pretendia Pio X fazer uma nova defmigao de fe, mas 
quis declarar explicitamente o que correspondia “ao canon do 
Concilio do Vaticano I: ser conhecido com certeza pelas obras da 
criagao, significa ser conhecido como a causa pelos efeitos, ou por 
via de demonstragao. Por isso a formula do juramento, indicando a 
conseqiiencia, prossegue: “Adeoque demonstrari etiam posse”... (e 
por isso pode tambem ser demonstrada). 

O que nos cremos e diretamente professamos, e que a 
existencia de Deus pode ser conhecida com certeza pelo espeta- 
culo das criaturas e em virtude da luz natural da razao; o que nos 
indiretamente professamos, como uma conseqiiencia necessaria, 
{adeoque) e que esta existencia pode ser demonstrada pelas criatu¬ 
ras, como a causa pelos efeitos. Deve-se observar que a profissao 
da fe esta diretamente contida nas primeiras palavras: “esta exis¬ 
tencia pode ser conhecida com certeza pelas obras da criagao”, e 
indiretamente contida nas ultimas palavras: “ adeoque demonstrari 
etiam posse ...” (e por isso pode tambem ser demonstrada). O ver- 
bo profiteor (eu professo) que significa, temos ja dito, ao ato exte- 


LAGRANGE. Dieu, I, P. e De Revelatione , I. P.; CHOSSAT. art. “Agnosticis- 
me” in: Dictionnaire Apologetique. 

Acta Apost. Sedis, an. 1910, p. 669, ss. 
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rior da fe refere-se a toda a frase, a certo cognosci, (ser conhecida 
com certeza) e a demonstrari (ser demonstrada). Refere-se as pri- 
meiras palavras, como ao objeto direto, as ultimas palavras, por 
via de conclusao, adeoque. 

Por isso, a partir de entao deve-se considerar como atingi- 
dos pela condenagiio da Igreja e como contrarios a doutrina catoli- 
ca: 

1) 0 Agnosticismo (termo posto em voga por Huxley, em 
1869), segundo o qual Deus nSo poderia ser, de modo algum, ob¬ 
jeto direto da ciencia; 

2) O Imanentismo, sob o aspecto em que pretende que 
Deus nao pode ser atingido senao pela experiencia l'ntima, e nao 
poderia ser demonstrado por argumentos extemos; 

3) 0 Positivismo, e os sistemas dele derivados enquanto 
sustentam que o nosso espirito esta fechado na ordem sensivel e 
nao pode se elevar a um Deus espiritual; 

4) 0 Kantismo, na parte em que afirma que a razao huma- 
na se restringe aos puros fenomenos, submissa a antinomias inso- 
luveis relativamente a Deus, que os argumentos tirados dos efeitos 
sao ineficazes, ou que a unica prova que tenha algum valor e a que 
decorre da necessidade de uma lei moral. A Igreja, nao assinalan- 
do senao os argumentos a posteriori tirados dos efeitos, sera ne- 
cessario reconhecer que os considera como suficientes. Sera, ade- 
mais, ir contra o ensino do Magisterio Supremo rejeita-los em blo- 
co. Contudo, os documentos eclesiasticos conservam o silencio 
sobre as outras provas que poderao estabelecer a existencia de 
Deus, nao pensando exclui-las absolutamente. Assim o Kantismo 
nao e condenado sob o aspecto em que ele atribui um valor proba¬ 
tive ao argumento moral. 

5) O Tradicionalismo, por fim, e diretamente atingido. 
Sabe-se que ha tres degraus neste erro: os fideistas, com Huet, 
pretendem que a razao Humana sem a fe esta tomada de impoten- 
cia absoluta; outros, com Bonnetty e Ventura, dizem que se a ra¬ 
zao pode chegar a algumas verdades de ordem sensivel e fisica, ela 
nao podera elevar-se ate Deus sem o socorro da fe, pelo menos da 


fe humana; finalmente, Ubaghs e a sua escola requerem a institui- 
5 ao da sociedade, e, em ultima analise, a revelagao. 

A primeira forma e heretica; a segunda forma e, pelo me¬ 
nos, proxima da heresia; a terceira e pelo menos erronea.(8,2)’ 

A nossa Tese XXII tern assim uma importancia capital e a 
doutrina que ela ensina, ducto argumento ab effectibus ad causam 
e a mesma que impos o juramento antimodemista, tanquam cau¬ 
sam per effectus. 

TTT - Como se exerce o nosso poder natural de conhecer 

Deus 

Sera por ideias infusas, por uma intuigao imediata de 
Deus, ou pelo raciocinio como o socorro da graca que conhecemos 
Deus? Os documentos acima ja consultados e que afirmaram o 
nosso poder natural de conhecer Deus tambem indicam - sem 
apresentar os elementos de uma defmiijao propriamente dita - a 
maneira pela qual este poder entra em exercicio. Eles insinuam a 
prova pelos efeitos e mediantes as criaturas: “a magnitudine speci- 
ei et creaturae (Sab. 13), pelas coisas que foram feitas (S.Paulo e 
concilio Vaticano I); e pelo raciocinio “ Ratiocinatio probare po¬ 
test” (Cong, do Indice 1840 e 1855). 

Por outra parte, o Santo Oficio, condenando o Ontologis- 
mo, aos 18 de setembro de 1861, ensina-nos que a intuigao imedi¬ 
ata de Deus, mesmo no estado habitual, nao e essential a inteli- 
gencia humana, que o Ser divino nao e o que vemos em todas as 
coisas e sem o qual nao compreendemos coisa alguma, que ele nao 
e uma ideia inata de Deus, que engloba todos os nossos conheci- 
mentos, etc. 10 

Finalmente, Pio X, na sua condenagao do modemismo, 
afirma que o meio de se conhecer a Deus nao e nem a imanencia, 
nem o sentimento religioso. 


9 Cf. nosso livro De Deo Vno et Trino, p. 32. 43. 

10 DENZ. S., 1659.1664. 3.812. 2846. 
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Deve-se ter como uma doutrina certa e indiscutivel que a 
nossa razao tem o poder de conhecer Deus, e que a via segura para 
chegar a essa nopdo e a do raciocinio, e por intermedio dos seres 
criados, subindo do efeito a causa. 

A fe e a RevelagSo nao sendo necessarias, pelo menos sera 
necessario o socorro da graca? 

Se pretendemos que sem a graga o nosso entendimento 
nao tem o poder fisico de conhecer Deus, e que sem ela todo co- 
nhecimento nao passara de vaidade e presungao, cairemos no erro 
de Quesnel, condenado por Clemente XI, aos 8 de setembro de 
1713: “Todo conhecimento de Deus, mesmo o conhecimento natu¬ 
ral e ate o dos fllosofos pagaos, nao pode vir senao de Deus; e sem 
a graga ele nao produz senao presungao e vaidade, oposigao ao 
proprio Deus, em vez de sentimentos de adoragao, de gratidao e de 
amor.” 11 Portanto, sem a graga, pode se ter de Deus um conheci¬ 
mento que sera bom e louvavel. 

Se simplesmente dizemos que de fato e moralmente falan- 
do, o homem nao chegara, sem a graga, a conhecer Deus, voltare- 
mos a uma teoria que foi professada por alguns teologos, e que po- 
sitivamente nao foi condenada, mas que esta universalmente aban- 
donada e e radicalmente insustentavel. 

A razao, como efeito, nao foi ferida de morte nem vulne- 
rada de impotencia absoluta ou de esterilidade perpetua. Ela pode- 
ra fazer sair do seu proprio fundo, das suas energias vitais, os atos 
de raciocinio, que sao como o seu fruto espontaneo, e produzir es- 
tas demonstragdes fundamentals, que se impoem, logo a quem 
compreendeu o principio de causalidade. 

A nogao que o nosso espirito pode adquirir nao e a de uma 
divindade desfigurada e enfraquecida, como a conceberam os pa¬ 
gaos, e a ideia do Deus verdadeiro, do Deus unico, principio e fim 
de todas a coisas 12 , para o qual, por conseqtiencia, a humanidade 
tem os seus deveres, um Deus Criador e Senhor. 13 


"Idem., 1391. 1441. 
12 Idem., 1785. 
"Idem. 1805. 


O Concilio Vaticano I, conservando todos esses titulos 
pelos quais a Escritura designa o Verdadeiro Deus, nao entendeu 
definir, nao obstante, que a razao chegue so pelas suas forgas a 
demonstrar o dogma completo da criagao, que Deus tirou do nada 
todas as coisas. 14 

Outros testemunhos eclesiasticos darao o complemento 
preciso a doutrina. Em 1840, a Santa Se pediu ao padre Bautain de 
subscrever esta proposigao: “O raciocinio pode provar com certeza 
a existencia de Deus e a infmidade das suas perfeigoes” 15 ; alguns 
anos mais tarde, em 15 de junho de 1855, um decreto do Index, fez 
que o Diretor dos Amis de Filosofia Crista, Bonnetty, assinasse 
uma proposigao semelhante: “O raciocinio pode provar com certe¬ 
za a existencia de Deus, a espiritualidade da alma, a liberdade do 
homem” 16 . 

Esses documentos sao mais explicitos que o Vaticano I: 
nao dizem eles apenas: “a razao”, mas, o “raciocinio”, nao so “co¬ 
nhecer”, mas, “provar”. 

Pio IX, na carta de 11 de dezembro de 1862, dirigida ao 
Arcebispo de Munique, explica como a razao humana, embora 
obscurecida pela falta do primeiro homem, pode compreender, ex- 
por, demonstrar pelos seus proprios principios, defender e reprovar 
certas verdades da ordem filosofica que sao, ademais, artigos de 
fe, como a existencia, a natureza e os atributos de Deus 17 . 

Ve-se que essas retumbantes teorias agnosticas, a que os 
modemistas tentaram dar prestigio, nao tinham mesmo o merito da 
novidade e que a Igreja havia, ja ha longo tenlpo, assinalado e 
condenado. 

A Enciclica Pascendi nao fez senao repetir essas condena- 
goes. Pio X proscreveu de novo o agnosticismo e o fenomenalis- 


Para um.estudo mais completo consultar: VACANT. Etudes sur les Const, du 
Cone, du Vatican', CHOSSAT, S. J. art Dieu, In: Diction, de Theol. Cathol.; 
CARRIGOU-LAGRANGE, 0. P. art. Dieu, I. P. 

I5 DENZ. S., 1622. 

'''Idem., 1650. 
n Idem., 1670. 


jt:, 


192 


193 









mo, segundo os quais a razao encerrada no circulo dos fenomenos, 
nao pode elevar-se ate Deus, de modo que Deus nao pode ser ob- 
jeto direto da ciencia, nem ser visto como um personagem histori- 
co 18 . Paralelamente, condenou o imanentismo, o sentimentalismo, 
o pragmatismo, em uma palavra, todos os sistemas que nao admi- 
tem outra prova da existencia de Deus que a fomecida pela neces- 
sidade do divino, a subconsciencia, o sentimento religioso, a expe¬ 
rience religiosa 19 . O Papa conclui, com a maioria do genero hu- 
mano, que so o sentimento e a experience, nao sendo criados e es- 
clarecidos pela razao, jamais conduzirao ao conhecimento de 
Deus 20 ; ou, ainda mais, que eles levam ao panteismo: “A doutrina 
da imanencia, no sentido modemista, contem e professa que todo 
fenomeno de conscience e tirado do homem enquanto homem. A 
rigorosa conclusao e a identidade do homem com Deus, isto e, o 
panteismo” 21 . 

IV - Pode-se admitir a ignorancia invencivel de Deus? 

Tais sao os principals ensinamentos do Supremo Magiste- 
rio da Igreja. Tomou-os ela da Escritura. O livro da Sabedoria 
chama de vaos, insensatos, indignos de perdao, todos os homens 
que ignoraram Deus, porque a grandeza e a beleza da criagao sufi- 
cientemente lhes revelaram o Autor 22 . Atendamos bem que o es- 
critor nao fala aqui duma categoria de homens, dos intelectuais, 
mas de todos os que carecem da ciencia de Deus : “von/ sunt om- 
nes homines in quibus non subest scientia DeF. 

Eles sao inescusaveis, acrescenta S.Paulo, de terem desco- 
nhecido o verdadeiro Deus, porque “o espetaculo da criagao mani- 
festa e toma visivel o que e invisivel em Deus” 23 . 


18 Enciclica Pascendi, 8 sept. 1907, DENZINGER, n. 2072. 3775. 

19 DENZ. S, 2074. 2085. 3777. 2084. 

20 DENZ.S., 2106. 2107. 2102. 

2 ' Ibid. 

22 Sab., XIII. 

23 Rom., I. 19. 



Diz o Apostolo que ha tres coisas que podemos conhecer 
de Deus mediante as criaturas: a sua divindade, o seu poder, a sua 
etemidade: “ Sempiterna quoque Virtus ejus et Divinitas, ita ut sint 
inexcusables . 24 

Destes textos os teologos, quase que por unanimidade, de- 
duziram este corolario que a ignorancia completa e absoluta de 
Deus nao e admissivel para os homens que atingiram o ultimo des- 
envolvimento das suas faculdades mentais. Que se possa errar de 
boa fe a respeito de alguns atributos de Deus, sobre a nogao de sua 
espiritualidade, de sua imensidade, etc., que alguns e ate um bom 
numero de individuos humanos permanegam sempre criangas na 
ordem intelectual e moral, e nao se elevam ate a ideia do criador e 
reconhecido; mas nao sera crivel que a maioria dos homens sem a 
Revelagao nao-sejam sendo criangas e que um homem em plena 
posse de sua inteligencia possa, sem falta alguma de sua parte, ig- 
norar para sempre a existencia de um Ser superior ao universo e 
que tenha direito a veneragao da humanidade. O livro da Sabedo¬ 
ria, ja citado, diz expressamente que tais homens nao merecem 
perdao algum - ‘Wee Mis debet ignoscF, e S. Paulo nega-lhes a pi- 
edade: “ Ita ut sint inexcusabiles”. 

O salmi sta condena tambem como inescusaveis nao so- 
mente os intelectuais, mas todos os insensatos que dizem no seu 
coragao: nao ha Deus. Nao, o Salmo 13, que tao energicamente 
descreve as aberragoes e os crimes dos homens, nao supoe abso- 
lutamente a ignorancia invencivel na maioria dos pagaos, mas os 
declara corrompidos e abominaveis por nao terem feito o bem: 
“Corrupit sunt et abominabiles facti. sunt; non est qui faciat bo- 
num, non est usque ad unum”. 

A Igreja nao admite que se possa ter a nogao exata do bem 
e do mal e que se ignore Deus, a ponto de pecar contra a conscien¬ 
cia sem pecar contra Deus. Em outro termo: nao ha distingao entre 
“o pecado filosofico, que sera grave sem ser ofensa a Deus, e que 
se encontra no homem que ignora Deus, ou atualmente nao pensa 


24 Ibid., 20. 
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nele, e o pecado teologico que e a transgressao livre da Lei Divi- 
na”. E este o sentido do Decreto do Santo Oficio de 24 de agosto 
de 1690 25 . Portanto, para a Igreja, quem tenha o uso da razao bas- 
tante desenvolvido para poder pecar, nao pode ignorar Deus. 

A suave Providencia deve a si mesma procurar para todos 
os homens os meios indispensaveis para conseguirem o seu fim. 
Nao e manifesto que o primeiro e mais indispensavel desses meios 
seja o conhecimento de Deus? Sera proclamar o fracasso da Pro¬ 
videncia, pretender que a maioria dos adultos sao incapazes prati- 
camente de se elevar ate o conhecimento de um Deus principio e 
fim ultimo da humanidade. 

Os Padres da Igreja pregaram, ao contrario, que esta nogao 
esta ao alcance de todos, porque ela em nos nasce do proprio es- 
petaculo do universo. E, como diz Tertuliano, uma dessas proprie- 
dades que nossa alma possui desde o come^: “ Animae a primor- 
dio conscientia Dei dos esf 26 . Acrescenta Clemente de Alexan¬ 
dria: “A Providencia divina brilha aos olhos, sera suficiente olhar 
os sens efeitos” 21 . S. Joao Crisostomo nao admite incapacidade 
fundamental para os adultos, ja que todos podem ter essa nogao, 
porque o meio de te-la e manifesto, evidente: “Ele colocou diante 
deles este mundo criado, de sorte que o sabio e o ignorante, o cita 
e os barbaros, unicamente pelo espetaculo das coisas visiveis, ins- 
truidos pela beleza do universo, podem se elevar a Deus. 28 ” 

Por isso os Santos Doutores dizem muitas vezes que a 
ideia geral de um ser supremo, embora nos venha das criaturas, 
adquire-se naturalmente por um raciocinio espontaneo, como e 
natural ao nosso espirito de subir dos efeitos a causa. 29 ” 


DENZ. S., 1290.2190. 

26 TERTULIANO. Adv. Marc., I. 10; P. L„ II, 257. 

27 CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Strom. 5, 14, 260; P. G., XX 15. 

28 “Creatum orbem in medio posuit, ita ut sapiens , idiota, scytha, barbarus, ex 
solo visu visibilium pulchritudinem edoctus, ad Deum conscendere posset. ” 
Homil III, in episi. Rom., n. 2; P. G., LX, 412,. 

29 Cf. ST 1, q. 2. a. 1, ad 1. 


Pensaremos realmente que Deus teria punido a humanida¬ 
de por diluvio universal, se a maioria dos homens de entao tivesse 
sido somente adultos pela idade e nao pela razao? - 

A questao dos infieis foi considerada em todos as suas fa¬ 
ces pelos teologos, seja pelos da Idade Media, seja pelos do Re- 
nascimento, depois da descoberta do novo mundo, seja pelos do 
seculo XVIII, que tentaram responder aos filosofos deistas, seja 
pelos apologistas do seculo XIX 30 . 

A maioria apela para a vontade salvifica de Deus, e se to¬ 
dos nao se entenderam sobre a explicagao do axioma: “Facienti 
quod in se est Deus non denegat gratiam ” (a quem faz o que pode 
por si mesmo, Deus nao lhe nega a graga), eles concordam na con- 
clusao de que Deus da aos pagaos os meios naturais e as gragas 
sobrenaturais para atingirem a salvagao. 

Alguns teologos, sobretudo durante o seculo XVIII e no 
inicio do seculo XIX, recorreram a esta solugao, alias insustenta- 
vel, que os pagaos honestos, sem merecerem o ceu, podem evitar o 
inferno e gozar da bem-aventuranga natural no outro mundo, mas 
nenhum pensou em dizer que os pagaos seriam adultos so pela 
idade, nao pela razSo. 

Bergier e Feller consideraram somente a hipotese dos sel- 
vagens embrutecidos, que poderao ser tidos como imbecis e infan- 
tis 31 , hipotese bastante diferente da teoria segundo o qual os pa¬ 
gaos, mesmo no seio das civilizagoes mds adiantadas, seriam 
adultos pela idade, mas n&o pela razao, incapazes de se elevarem a 
nogao do verdadeiro Deus. 

Os papas trouxeram a verdadeira solugao. Pio IX muitas 
vezes abordou este problema dos infieis. Para soluciona-lo, nao re- 
correu a hipotese de que os pagaos sao incapazes de conhecer a 
Deus e a lei natural, mas declarava o contrario, que a lei natural e 
os seus preceitos sao gravados pelo proprio Deus no coragao de 

30 Cf, obra de M. l’Abbe CAPERAN: Le Probleme du salut des infideles, essai 
historique, Paris, 1912, e nosso livro: Hors de I’Eglisepoint de salut, I. P., ch. 
IV. 

31 Cf. CAPERAN, op. cit„ 430-431. 
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todos os homens: “Naturalem legem ejusque praecepta in omnium 
cordibus a Deo inscriptd” 32 - Acrescenta ele que esses pagaos sao 
auxiliados pelos socorros da luz e da graqa divina e que eles po- 
dem, nao somente conhecer Deus, mas ate chegar a vida etema: 
’’’'Posse divinae lucis et gratiae operante virtute aeternam consequi 
vitam.” Na sua celebre alocuyao consistorial, de 9 de dezembro de 
1854, igualmente declarou que os dons da graya celeste jamais 
faltarao aos homens que com vontade sincera, desejam e pedem a 
luz: “ Gratiae coelestis dona nequaquam illis defutura sunt, qui 
hac luce recreari sincero animo velint et posiulentP ” 

Ve-se, portanto, que a questao, muito longe de ter sido ne¬ 
gligent ada, foi com grande cuidado examinada pelo papas e re- 
solvida de modo muito firme: no atual piano da Providencia, todos 
os homens, sem excey&o, sao chamados a ordem sobrenatural, e, 
por isso, todos Severn receber de Deus os meios de conseguir este 
fim. O conjunto desses meios compreende, na ordem natural, o 
conhecimento de Deus, e, na ordem sobrenatural, as grayas sufici- 
entes. Por isso, afirmar que a maioria dos pagaos sao praticamente 
incapazes de conhecer o verdadeiro Deus e a sua lei, sera negar a 
vontade salvifica de Deus, relativamente a um numero infinite de 
homens, bem como negar a universalidade da Redenyao - E, como 
acima dissemos, proclamar o fracasso da Providencia. 

Porque nos admitimos essa Providencia admiravel, que 
prove com uma especie de munificencia as necessidades da natu- 
reza, como as da graya, nos devemos confessar que todos os ho¬ 
mens possuem os meios de chegar ao conhecimento desta verdade 
primeira, que e tambem a primeira Realidade, a primeira Vida, a 
primeira Beleza, o primeiro Amor, a primeira e suprema Felicida- 
de. 


32 Encyclic. Adepisc. Italiae. 10 augusti 1883; DENZ. S., 1677. 2575 

33 DENZ. S. 1648.3448. 


Capitulo Segundo 
AS CINCO PROVAS TOMISTAS 


Estes argumentos sao de um alcance universal e valem 
para todos os seres que encontramos neste mundo, inorganicos ou 
organicos, plantas, animais, homens e anjos. 

A primeira prova e tirada do movimento ou da passividade 
das criaturas; a segunda, da sua atividade ou causalidade; a tercei- 
ra, da sua essentia, ou do seu carater de contingencia, que os faz 
indiferentes a ser ou nao ser; a quarta, dos degraus da perfeiqao; a 
quinta, da ordem do uni verso. 

Embora elas se completem, naturalmente, cada uma, se for 
bem compreendida e por si mesma suficiente e demonstra eficaz- 
mente a existencia de Deus. Todas as cinco sao a posteriori, tendo 
como ponto de partida a experiencia, e se apoiam sobre os dados 
fomecidos pelo mundo sensivel, subindo dos efeitos a causa'. 

I - Exposiyio da primeira prova 

Esta prova parte do fato mais evidente e que cada um de 
nos ja verificou, o movimento. Que exista o movimento neste 
mundo, e uma certeza de experiencia. Ora, o primeiro principio 
deste movimento nao pode ser senao um motor imovel. Existe, 
pois, um motor imovel, ou um ser por si, autor de tudo o demais, e 
que nos chamamos Deus. 

Entende-se aqui por movimento toda mudanqa, ou toda 
passagem de potencia a ato. E manifesto que os seres sao submeti- 
dos a muitas mudancas: uns, segundo a substdncia, que nasce, 


Cf., ST.l, 2; I Comm. Sent., comentarios a esse textos de S. Tomas. 
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morre ou se corrompe; outros, segundo a quantidade, na qual ve- 
mos crescimento ou diminui^ao; outros, segundo a qualidade, que 
se altera ou se aperfeifoa; outros, segundo o lugar, que adquirem 
ou abandonam; outros, pelo menos, segundo a operagdo, que co- 
me?a, se prolonga e termina. 

Esses seres nao sao o principio adequado do seu movi- 
mento. Assim tudo que se move e movido por um outro. Ora na 
serie dos motores essencialmente ordenados, nao se podera ir ao 
infinito, mas se deve atingir a um primeiro motor imovel. Logo, o 
primeiro principio do movimento e o primeiro motor imovel, que 
nos chamamos Deus. 

Expliquemos e justifiquemos esses dois axiomas. Embora 
uma coisa possa se mover segundo uma parte e seja movida por 
outra, nao sera verdade que aquilo que e movido seja o principio 
primeiro e total do seu movimento: os orgaos sao movidos pelo 
cerebro, o cerebro recebeu o movimento do poder que gera o vi- 
vente, e este que gera recebeu-o de um outro. Para Sao Tomas, a 
verdade desta proposnjao - toda coisa que e movida exige um mo¬ 
tor que nao e ela repousa quase imediatamente sobre o principio de 
contradi?ao. Quer dizer que ela se explica por evidencia, sendo 
evidente por ela mesma. Com efeito, o que e ser movido? E, para 
se conservar o termo de Aristoteles e de Sao Tomas, “ser em po¬ 
tencia”, e “ser passivo ”, e, sera de algum modo nao-ser. Ora, o 
mover e precisamente o contrario: e ser, e “agir”, e “ser em ato”. 
Mas agir e ser passivo e nao-ser, serao para sempre incompativeis, 
se se trata duma so coisa sob o mesmo aspecto. Portanto, nao e 
possivel, “e absolutamente impossivel que uma coisa movida, seja, 
sob o aspecto que a faz ser movida, o motor que a mova”. Afirmar 
o contrario sera ou nao entender o que se diz, ou negar conscien- 
temente o principio da contradi?ao. Quem quer que entenda bem o 
sentido verdadeiro desta palavra, aplicada a qualquer objeto: “ mo- 
vetur ” (e movido), a conclusao se impoe por si mesma e necessari- 
amente: “portanto para qualquer coisa que nao e ela: ergo, ab 


alio 3 ”. Em outros termos, o que e movido, devendo passar de po¬ 
tencia a ato, evidentemente carece da perfeicao para a qual tendia. 
Portanto, tern necessidade de outrem que lhe de esta perfeicao, 
mas nao pode comunica-la se ele mesmo nao a possui em ato\ 
Assim sendo, aquele que move, isto e, o que da o ato, ja esta em 
ato e, por conseqtiencia, distinto do que e movido e do que esta em 
potencia. De entao, esse axioma surge com evidencia da distinfao 
radical, ja firmada na Ontologia, entre potencia e ato. 

O segundo axioma nao e menos evidente. Numa serie de 
motores essencialmente subordinados, o ultimo nao age senao por 
que ele e movido pelo precedente, e este, por um precedente; se 
for necessario proceder ao infinito, jamais se chegara ao fim. Nao 
havera, entao, o primeiro motor e o primeiro movimento. 

Mesmo que se diga: a serie sera suficiente a ela mesma, 
nao se evitara o absurdo? Assim como cada motor nao e causa 
primeira do movimento, tambem a serie toda nao poderia ser a 
causa primeira, como uma serie de aneis nao sustentados jamais 
constituira o ponto de apoio necessario a todos. 

Se fora da serie desses aneis nao houver uma causa primei¬ 
ra para sustentar a todos, nenhum se mantera. Semelhantemente, 
se fora desses motores, sendo um movido pelo outro, nao houver 
um motor imovel que seja o principio primeiro de todo o movi¬ 
mento, jamais havera movimento no universo 4 . Ja que o universo 
se move, devemos concluir que ha um motor que move e que nao 
e movido. Este sera, conseqiientemente, sem mescla de potencia, 
o Ato puro, o Deus bendito pelos seculos. 

Ha uma forma popular de se propor o argumento, cujo 
valor nao escapara a quem quer que seja. E um principio incon- 
testavel na ciencia modema, que um corpo em repouso nao pode 
dar a si mesmo o movimento, e que um corpo em movimento nao 
pode por si mesmo modificar seu movimento'. Os calculos infali- 

2 P. PEGUES. Com. ST. Tomo I p. 98-99 

3 Cf. Supra - Ontologia , c. 1 

4 Renan reconhece que fora desta solugao o espirito humano e “jogado de uma 
contradigao a uma outra” (Didlogos filosoficos, p. 146) 





veis sobre a tra?ao das locomotivas, as maravilhas da mecanica, 
repousam sobre esta lei da inercia 5 . Ora, ou concebemos o mundo 
em repouso desde toda etemidade, e, entao, sera impossivel expli- 1 

car o movimento, se nao houver um Motor distinto do mundo e 1 

imovel em si mesmo; ou o concebemos em movimento, e entao 
sera impossivel explicar que o movimento seja modificado, e que 
haja no mundo essas altemativas de movimento e de repouso, que 
a ciencia e o senso comum verificam. 

Sera, pois, necessario reconhecer, fora e acima do mundo, n 
um primeiro e imovel Motor, que sempre operou move e rege to- 
das as coisas 6 . 

II - Exposifao da segunda prova 

O segundo argumento e tirado da atividade das criaturas e | r 
se apoia na experiencia, seja interna, seja externa, que nos mostra 
no mundo uma serie de causas dependentes. Podem ser resumidas 
assim: nos descobrimos neste universo causas eficientes, nenhuma 
delas causadas por si mesma, de outra forma ela seria antes de si 
mesma, e isto e absurdo, mas de tal modo subordinadas, que uma 
depende da outra ou do seu ser, como o filho depende do pai, ou jj 
de sua opera^ao, como o martelo depende da mao. Ora, sera im¬ 
possivel que todas as causas eficientes dependam de outra causa 
no seu ser e na sua opera 9 ao. Sera necessario chegar-se a uma 
primeira causa independente, que seja plenamente suficiente para 
si mesma e produza todas as outras, e que, por isso, seja a plenitu¬ 
de da perfeifio, que nos chamamos de Deus. 

E manifesto que todas as causas nao podem depender de | 

outras causas no seu ser, porque, assim como a ultima depende da 1 

intermediary, tambem esta depende da precedente, e assim por di- | 


Havera muitas reservas a serem feitas sobre a maneira com que alguns sabios 
formulam a lei da inercia, pois parecem partir de alguns preconceitos do meca- 
nicismo cartesiano. Mas o principio que invocamos e inquestionavel. 

6 Cf. PAGES. L ’Idee de Diea, I. P.; GARRIGOU LAGRANGE, op. cit ., p. 248 ss. 


ante, se nao houver entao uma causa primeira e independente, 
tambem niio havera nem causa intermediary, nem ultima causa. 

Igualmente para a operacao: como a ultima depende da 
intermediary esta depende da precedente, e assim por diante, sem 
termo. Se, portanto, nao houver uma primeira causa independente, 
nao havera operapao, porque nos verificamos opera 9 oes no univer¬ 
so, devemos concluir que ha uma primeira causa independente no 
seu ser, n&o produzida, independentemente em sua opera 9 ao e que 
sera plena e suficiente para agir. 

Assim como a primeira prova vai da serie de motores su- 
bordinados para um primeiro motor imovel, a segunda remonta da 
serie de causas subordinadas para uma primeira causa improduzi- 
da, que existe por si mesma e que explica tudo. Ora, uma tal causa 
nao poderia carecer de perfei 9 ao alguma, porque ela e a fonte do 
ser; e o verdadeiro Deus, de quern tudo procede e para quern tudo 
volta. 

Ve-se que o principio de causalidade intervem em todos os 
argumentos para comunicar-lhes a sua inquebravel for 9 a 7 . 

Ill - Exposi9&o da terceira prova 

A terceira prova se eleva do ser contingente para o ser ne¬ 
cessario, e parte da experiencia, que descobre em tomo de nos 
tantos seres debeis, trazendo em si mesmos os evidentes caracte- 
res manifestos da sua insuficiencia. Vemos coisas contingentes 
que podem ser ou nao ser, que nelas mesmas nao tern a razao da 
sua existencia, que comecam pela gera 9 ao e terminam pela cor- 
rup9ao ou pela morte. Ora, e impossivel que tudo seja contingente. 
Logo e necessario admitir um ser necessario, que seja a razao de 
ser dos outros, que seja suficiente a si mesmo, que seja a fonte de 
toda perfei 9 ao - verdadeiro Deus. 

Sao Tomas raciocina assim para mostrar que tudo nao 
pode ser contingente: como o contingente pode ser e nao ser, ele 


7 Cf. HUGON. op. cit. vol. VI, p.l 16 ss. 







comefa, e por isso, ha urn momento em que nao era. Donde, se 
tudo e contingente. houve um momento no qual nenhuma coisa 
era. Mas, se coisa alguma nao era em dado momento, nenhuma 
delas existiria hoje. Ora, porque hoje ha realidades, sera necessario 
admitir que tudo nao e contingente e que ha um ser necessario, 
existente por si mesmo e causa de todos os outros seres. 

Em outros termos, porque o contingente nao e por si mes¬ 
mo, ha necessidade de um outro que lhe comunique o ser; mas 
este, para comunicar uma realidade aos outros, deve existir antes 
de todos os outros, ter o seu ser nao de um outro, sem o que havera 
um processo ao infinito, que ja declaramos impossivel, mas de si 
mesmo. 

Assim, este argumento prova nao somente que ha o neces¬ 
sario no mundo, mas que ha um ser necessario por si mesmo, fonte 
de todo ser, perfeifao absoluta. Ato puro. 

Por isso, a velha objeqao dos materialistas, retomada em 
nossos dias pela incredulidade, cai diante da evidencia. 

No entanto, replica-se que, se cada ser tornado separada- 
mente e contingente, toda a serie e infinita e necessaria. 

Respondemos, entSo: porque cada membro da serie e con¬ 
tingente, a serie inteira e uma colepao de contingentes. Ora, o con¬ 
tingente acrescido ao contingente nao produz senao contingente, 
como os anbes acrescidos a anoes continuam anoes, e jamais farao 
um homem de estatura alta. O efeito nao podera ser maior que a 
causa, pois a serie e um efeito de contingentes. Logo, nao se pode 
chama-lo de necessario, a menos que se diga que o efeito e superi¬ 
or a causa. 

Segue-se dai que o ser necessario que faz existir os contin¬ 
gentes e distinto deles, superior a eles, a sua razao de ser e a sua 
causa, e igualmente que ele tenha em si a razao de sua existencia. 
Mas possuir em si a razao de existir, e ser a fonte da perfeiqao, que 
nao deriva de um outro, que n 5 o para em limite algum, que nao e 
uma mescla de imperfeifao ou de potencia, Ato puro, que a Onto- 
logia ja nos revelou, o Deus de bondade. 
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IV - Exposicao da quarta prova 

O quarto argumento e tambem a posteriori. Pelo espeta- 
culo da criaqao, apoia-se sempre na experiencia, que nos mostra 
na s coisas degraus de perfei9bes, dos quais nos elevamos ate ao 
soberanamente perfeito. 

Este argumento difere totalmente do de Santo Anselmo, 
que e a priori e se mantem na ordem puramente ideal. Distingue- 
se tambem dos tres argumentos precedentes, porque nao considera 
somente o movimento, como a primeira prova, nem somente a 
operaqao, como a segunda prova, nem somente a gera9ao e a cor- 
m p9ao, como a terceira prova, mas algo de mais profundo e per- 
manente, que pertence a ordem mesma do ser, isto e, os degraus 
de perfei9ao. 

A experiencia nos leva a descobrir no mundo coisas que 
tern mais ou menos ser, mais ou menos vida, mais ou menos inte¬ 
ligencia, etc. Ora, onde ha tais degraus, e necessario encontrar o 
que e soberanamente ser, soberanamente vida, soberanamente in¬ 
teligencia. Logo, existira alguem que seja soberanamente o ser, 
soberanamente a vida, soberanamente a inteligencia, etc. Mas o 
que e soberanamente tal em um genero e a causa de tudo aquilo 
que pertence ao mesmo genero. Logo, existe alguem que e a causa 
de tudo o que tern ser, de tudo o que tern vida, de tudo o que tern 
inteligencia, etc. Ora, a causa de todo ser, de toda vida, de toda 
inteligencia, reune manifestamente em si toda perfei9ao, e a ple¬ 
nitude do ser, Ato puro, o verdadeiro Deus. 

Assim a prova conclui dos degraus ao que e soberana¬ 
mente, da multiplicidade ao que e um e supremo". 

Trata-se de justificar o axioma: “o que e soberanamente 
tal em um genero e causa das demais coisas deste genero'\ O 
principio refere-se a um genero de perfei9ao que comporta de¬ 
graus, e por isso nao se poderia pensar em dizer: o que e sobera¬ 
namente homem e causa de todos os demais homens. Ora, a natu- 



E porque este argumento e chamado algumas vezes de enoldgico (da unidade). 
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reza humana nao admite de mais ou de menos numa especie, pois 
todos os individuos estao no mesmo degrau especifico. Isto igual- 
mente se entende de perfeigao nao englobando limite e lacuna em 
seu conceito, e nos quais, portanto, pode-se conceber o soberana¬ 
mente perfeito e nao perfeicoes mistas. Como nao ha a brancura 
subsistente, sera absurdo dizer: o que e soberanamente branco e a 
causa de tudo que e branco. 

0 sentido do axioma, portanto, sera este: o que e sobera¬ 
namente subsistente e causa de tudo que subsiste, o que e sobera¬ 
namente vivente e causa de tudo que vive, o que e soberanamente 
inteligente, sabio, bom, e a causa de tudo que e inteligente, sabio, 
bom. No genero que admite degraus, o que nao e ou nao possui 
soberanamente a perfeigao, mas alguma coisa minorada, nao pos¬ 
sui essa perfeigao em virtude da sua natureza. O que convem por 
natureza, convem integralmente, sem diminuigao, porque a nature¬ 
za nao comporta o mais ou o menos; na natureza nao ha mais em 
urn e menos em outro. Logo, as coisas que tern a perfeigao mais ou 
menos e com degraus restringidos, devem recebe-la de outro como 
da sua fonte. Mas esta mesma causa deve ser em ultima analise, o 
que tern a perfeigao por sua propria natureza, e a qual a perfeigao 
convem sem diminuigao, sem medidas, no supremo degrau, isto e, 
o que e soberanamente tal. Donde a demonstragao do nosso axio¬ 
ma: o que e soberanamente tal em um genero e a causa de todo 
restante neste genero 9 . 

Aqui, ainda, e o principio de causalidade que sustenta todo 
o argumento. 

Eis-nos entao conduzidos pelos degraus do ser a Causa, 
fonte de toda beleza, plenitude de toda perfeigao, ideal e realidade 
que deve arrebatar todo amor. 


9 Cf. II Cont. Gent. cap. 15; KLEUTGEN. De Deo IV Arg; GARR1GOU- 
LAGRANGE, Diea, p. 277 ss. 


V - Exposigao da quinta prova 

A quinta prova aplica e coroa a quarta que nos evidencia 
uma multiplicidade ordenada nos degraus mais ou menos perfei- 
tos, todos confinando com o verdadeiramente Perfeito essencial. 

A ordem supoe a ordenagao, a ordem suprema, o ordena- 
dor supremo, que e uma primeira inteligencia e sabedoria essenci¬ 
al, distante do mundo e superior a tudo, a qual denominamos 
Deus. O argumento e inteiramente a posteriori, segundo o que ve- 
rificamos no universo. Chamamo-lo cosmologico, porque e tirado 
da organizagao do mundo. 

Nos descobrimos na natureza uma ordem particular, quer 
dizer, a inclinagao ou a tendencia de cada coisa para o seu proprio 
fim, e uma ordem universal, a saber, a admiravel harmonia de to- 
das as coisas dirigidas para um fim comum. Cada uma dessas duas 
ordens fomece a prova irrecusavel de que existe um ordenador su¬ 
premo, todo poderoso e todo perfeito. 

Haviamos observado no mundo inorganico uma tendencia 
interna que mantem cada ser na unidade segundo um tipo determi- 
nado, ao ponto de que a ciencia devera contar tantas especies de 
corpos simples, tantas especies de corpos compostos, com pro- 
priedades irredutiveis e permanentes. Mais evidente ainda nas 
plantas, esta forga viva que rege todas as partes para o bem do 
todo, assegura a nutrigao, o desenvolvimento, a multiplicagao das 
celulas, a fecundagao das sementes, a perpetuidade da especie. 
Nos animais a tendencia e tao manifesta, a solidariedade das di- 
versas partes de tal modo certa, que apenas o estudo de um dente 
seria suficiente a um genio, ja o dissemos, para reconstruir no seu 
espirito todo o organismo. As maravilhas do instinto, tantas vezes 
verificadas, levaram ao celebre entomologista H. Fabre dizer que 
ele via Deus nos insetos. 

A ordem e sobretudo admiravel nesta obra-prima que e o 
corpo humano, seja na estrutura dos orgaos, seja no sistema nervo- 
so e no sistema do grande nervo simpatico, seja na dupla circula- 
?^o: Os globulos do sangue postos na sequencia de um apos outro, 
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fariam a circulagao muitas vezes em tomo da terra, e, nao obstan¬ 
te, dodos exercem tao bem um papel no organismo, que o sangue 
se empobrece na medida em que faltam os globulos vermelhos, e 
que os globulos brancos o acorrem, como acrobatas, para os pon- 
tos ameacados para defende-los contra a invasao dos microbios. 

Enfim, em todo o conjunto do mundo, nos descobrimos 
uma ordem universal que canta, como os ceus, a gloria divina: a 
ordem dinamica, ou causalidade, segundo a qual os corpos agem 
uns sobre os outros segundo sua massa ou sua distancia, como na 
atragao universal; a ordem teleoldgica, ou de fmalidade, segundo a 
qual os minerals servem aos vegetais, os vegetais aos animais, os 
animais ao homem. A harmonia dos infmitamente grandes e dos 
infinitamente pequenos estende-se por todos: 

“Frase tao profunda, 

Que em vao a sondamos: 

O olho ve um mundo, 

A alma nele encontra um Deus 
(Victor Hugo) 

Como o acaso cego escreveria este livro que e o universo? 
Vejamos uma demonstragao manifesta ao alcance de todos e con- 
firmada pelo calculo das probabilidades: “Suponhamos que tendes 
encontrado treze letras formando a palavra absolutamente. Aqui 
nao hesitareis mais e afirmareis, sem medo de errar, que o autor 
desta justaposigao sabia ler e quis formar a palavra portuguesa que 
ledes. Mesmo sabendo que o contrario e teoricamente possivel, 
nao o vereis como praticamente realizavel. E, com efeito, neste 
caso, o calculo mostra que ha 3,628.800 a apostar contra 1 a favor 
da vossa conclusao... Ve-se que sera suficiente aumentar um pou- 
co o numero das letras que formam a notavel disposigao, para pas- 
sar duma probabilidade ordinaria para uma certeza pratica 1 "”. Se 


10 Cf. POISON. Recherches sur la probabilite des jugements an matiere civile et 
en matiere criminelle, citado por Carbonelle. Les Conjins de la science t. II, IX. 


nao se trata de uma frase, mas de um livro inteiro, dum poema ex- 
celente, como a Iliada, a Eneida, a Divina Comedia , a certeza e 
absoluta e inabalavel: embora a combmagao das letras que tomam 
essas obras-primas sejam sempre teoricamente possiveis e possam 
sempre realizar-se - e certo que elas jamais se realizarao sem a 
agao de uma causa inteligente. A ordem do universo nao e mais 
complicada que a disposigao das letras num volume? Se o poema 
prova quern e o poeta, se o relogio prova quern e o relojoeiro, a 
ordem do mundo prova uma inteligencia separada, dotada de sa- 
bedoria infinita para concebe-lo de um poder infinito para a reali- 
za-lo". 

Eis como as cinco vias tomistas nos conduzem ao primeiro 
Motor, ao primeiro Agente, ao primeiro e soberano Ser, ao primei¬ 
ro e supremo Ordenador e Govemador, Fonte de tudo que existe, 
Bem de todo bem, e cuja visao sera sempre nossa suprema felici- 
dade. 


" Cf. SERTILLANGES, FARGES, GARRIGOU-LAGRANGE, obras citadas; 
SAINT ELLIER. L 'Ordre du monde: Dr. MURAT. L 'Idee de Dieu dans les sci- 
ences contemporaines. 
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Capitulo Terceiro 
AESSENCIA DE DEUS 


Tese XXIII - “ Divina essentia, per hoc quod exercitae actuali- 
tati ipsius esse identificatur, seu per hoc quod est ipsum esse 
subsistens, in sua veluti metaphysica ratione bene nobis consti¬ 
tute proponitur, et per hoc idem rationem nobis exhibet suae in- 
jinitatis in perfectione . ” 

“A essentia divina por aquilo mesmo que ela se identiflca com a 
atualidade em exercicio do ser ou que ela e o proprio ser subsis- 
tente, nos e proposta como bem constituida na sua razao metafisi- 
ca e por isso tambem nos da a razao da sua infmidade em perfei- 
gao 1 .” 


Esta tese fecha a questao discutida entre os escolasticos a 
respeito da razao formal ou constitutiva da essentia divina. 

A razao constitutiva e o que nos concebemos em primeiro 
lugar, aquilo que e a raiz dos atributos e que explica todo o resto 2 . 

Muitos teologos responderam com Scoto que a essentia 
divina esta constituida pela infmidade ou a reuniao de todas as 
perfeifoes. Tomistas categorizados com Joao de S. Tomas, Gonet, 
Billuart, a escola de Salamanca 3 , pensam que aquilo que ha de 
primeiro e de mais perfeito em Deus e a inteligencia em ato ou a 
intelecfao. Todavia, notaveis tomistas, com Capreolo, Banez, 


‘ Cf. I Sent, 8,1,1. P. 4 a 2 e q. 13 a 11. 

" Cf. Comentadores de S. Tommas; HUGON De Deo uno et Trino , p. 67 ss. 
Cf. Salmant. De scientia Dei, n 8 43 ss. 
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Contenson e, em nossos dias, a maioria dos teologos pensam que e 
sobretudo o ser em si ou o ser subsistente. Diversas formulas tra- 
duzem a mesma teoria: algumas afirmam que Deus e a fonte pri- 
meira porque ele n&o e de um outro, mas de si mesmo, e por si 
mesmo a se {iaseitas ); outros, acentuam mais diretamente que 
Deus e a atualidade suprema, porque ele e a propria substantia do 
ser ou o ser subsistente. Embora essas matizes nao atinjam o fundo 
da doutrina, e preferivel a formula adotada pelo nosso documentor 
a essencia divina identifica-se com a atualidade do ser, nao uma 
atualidade abstrata, mas com a atualidade em exercicio, ( exercitae 
actualitati), ou com o proprio ser subsistente. 

E mesmo esta, parece, a definigao que Deus da de si mes¬ 
mo: Ego sum qui sum (Ex 3, 14). Ele nao diz: Eu sou aquele que 
pensa ou aquele que quer, mas aquele que e, como se quisesse di- 
zer: meu nome, minha deflnigao, e o Ser, e, pelo fato que Eu sou o 
Ser, toda perfeigao me convem, tudo tira de mim a sua origem. E 
tambem o que os Padres tern em vista quando defmern Deus o 
abismo do ser (pelagus essendf). S. Tomas insiste especialmente 
sobre essa consideragao. “Em Deus, diz ele, o proprio ser e a es¬ 
sencia, e por isso o nome que e tirado do ser e aquele que o desi¬ 
gns propriamente ou que e o seu nome proprio... Entre os outros 
nomes, o que se tira do ser e o que convem melhor a Deus 4 5 .” Ve- 
se, entao, que o ser mesmo, o ser subsistente e o que S. Tomas 
contempla em primeiro lugar em Deus. E por ser Deus o ser sub¬ 
sistente, o Doutor Angelico conclui que nele se encontram todas as 
perfeigbes. “Porque Deus, diz ele, e o proprio ser mesmo subsis¬ 
tente, nada da perfeigao do ser lhe pode faltar. Todas as perfeigoes 
pertencem a perfeigao do ser 6 .” 

Consideremos que o ser em Deus nao e como em nos, o in- 
fimo degrau, ao qual se juntam a vida e a inteligencia, mas que ele 
e a fonte, a plenitude, o cume, o resumo de tudo. Nas criaturas, o 


4 CIRILO ALEXANDRIA. In Joan, II, n e 11 (P.G. LXX, 924). 

3 Cf. I Sent., Dist. 8,1, q. 1, a; S.T.I., P.13 a 11. 

6 ST I. q. 4, a 2. 


ser simples, porque e recebido na essencia, aparece-nos como nu e 
incompleto, tanto assim que as perfeigoes ulteriores da vida e da 
inteligencia nao o vem completar e coroar. Mas o ser subsistente, 
tornado em toda sua acepgao, diz mais que a vida so ou que as per¬ 
feigoes que dela derivam, porque ele diz toda plenitude de perfei¬ 
gao: includit omnem perfectionem essendi 7 . 

Assim concebida, a essencia divina nos aparece como bem 
constituida na sua razao metafisica e como a razao fundamental 
das outras perfeigoes. Do momento que Deus e o ser subsistente 
ou a atualidade do ser, ele e plenitude e o abismo que exclui todo o 
limite para o ser, ou para duragao, para o espago ou para o tempo, 
e por isso e necessariamente infinito, imenso, etemo. 

Eis, portanto, o que devemos em primeira razao conceber 
em Deus, e o que, conseqiientemente, e a razao formal, constituti- 
va da essencia divina e a fonte dos atributos. 

A nossa formula afasta eficazmente muitos erros recentes 
sobre a natureza de Deus. Para Schell, a essencia divina e o ser 
causa de si mesmo 8 ; no dizer de Charles Secretan, Deus ou o Ab¬ 
solute e a causa da sua existencia, a causa da sua propria lei, e ele 
determina segundo a sua vontade o modo pelo qual se produz, 
donde esta formula: Eu sou o que eu quero\ Segundo Lequier e 
Boutroux, a essencia divina nao pode ser ela mesma se ela nao se 
realiza livremente 10 , 

Tudo isso e contradigao e injuria ao verdadeiro Deus. A 
causa e antes do que ela produz: se Deus e causa de si, se o Abso¬ 
lute se produz, se sua essencia se realiza, ele e antes dele mesmo, 
ele esta submetido ao fazer-se. Temos, entao, a evolugao do pan- 
teismo. 


"Esse simpliciter acceptum, secundum quod includit omnem perfectionem es¬ 
sendi, praeminent vitae et omnibus perfectionibus subsequentibus " (I, 4,1 ad 3). 

8 SCHELL. Katholische Dogmatik, II, p. 20, 137, ss. 

9 SECRETAN. Laphilosophie de la liberte , II1. XV p. 361 - 370. 

10 LEQUIER. La recherche d’une verite premiere p. 82, 85; BOURTROUX. Con- 
tin gence des lois de la nature, 3 1 ed. p. 156 
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Por outro lado, se a liberdade e a vontade de Deus sao a 
causa, ou a razao da sua essencia, disto se segue que a vontade e a 
razao da verdade e do bem, o que seria a destruigao do fundamento 
imutavel das essencias. “Dizer que a justiga depende da simples 
vontade, e dizer que a vontade divina nao procede segundo a or- 
dein da sabedoria, o que e uma blasfemia . 


11 De Veritate , 23, 6. 
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Capitulo Quarto 

COMPLEMENTOS TEOLOGICOS SOBRE A NATUREZA 
E OS ATRIBUTOS DE DEUS 


A nossa tese tomista, ao indicar o constitutive da essencia 
divina, indicou tambem a razao primeira e profunda dos atributos. 
Cabe a nos completar essa doutrina sob o ponto de vista teologico, 
a fim de apresentar ao leitor todo o tratado de Deus de modo abre- 
viado. 

Em todos os povos privados da luz da Revelagao, a ideia 
de Deus aparece transformada e desfigurada. A natureza deste tra- 
balho nao comporta a exposigao destes inumeros erros, pois tudo 
isto pertence a historia das religioes 1 . Ser-nos-a suficiente relem- 
brar em largos tragos os ensinamentos da Escritura e dos Padres, e 
os do Magisterio infalivel. 

I - Resumo dos ensinamentos da Escritura e dos Padres 

Aflrma o Antigo Testamento, com muita firmeza e muita 
energia, que existe um Deus unico e criador, que so pela sua von¬ 
tade e sua palavra produziu do nada todas as coisas, o ceu, a terra, 



' Sobre a no?ao da divindade nos diversos povos, cf.: R. P. LAGRANGE, 0. P., 
Les Religions semitiques; R. P. DHORME, 0. P. La Religion assyro- 
babylonienne, Conferences a I’Institut catholique de Paris, edit, chez Gabalda; 
CARRA DE VAUX. Conferences a I’Institut catholique de Paris', Mgr LE 
ROY, La Religion des Primitifs; BROUSSOLLE. Cours d’Instruction religieu- 
s &, La Religion et les Religions', VIGOUROUX. La Bible et les decouvertes', 
FUSTEL DE COULANGES. La cite antique. 
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e tudo que eles contem 2 ; um Deus que e a plenitude do ser e o so- 
berano Senhor 3 ; um Deus todo poderoso que comanda e faz logo 
salrem os seres do nada, que diz uma palavra e cria todas as coi- 
sas ; um Deus que tudo sabe, o passado, o presente, o futuro, que 
anuncia as coisas futuras antes que elas cheguem 5 , que penetra os 
segredos dos coragoes 6 ; um Deus providencia, que tem o cuidado 
de todas as coisas 7 ; um Deus santo e justo, que odeia a iniquidade 
e pune a seu modo os poderosos deste mundo violadores da sua 
lei; um Deus de bondade, que faz raiar a sua misericordia sobre 
todas as suas obras 9 . 

Nosso Senhor, no Evangelho, apresenta-nos Deus nao so- 
mente como Criador, soberano Senhor e Rei 10 , mas tambem como 
um Pai, seu Pai e nosso Pai, o Pai de todos os homens, que distri- 
.bui os tesouros de sua bondade sobre todos, sobre os bons e sobre 
os maus". 

O Apocalipse de S. Jo2o celebra os louvores de um Deus 
unico, etemo, Alfa e Omega, principio e fim de todas as coisas, 
todo poderoso, que criou o universo so pelo mandato da sua von- 
tade 12 . 

Nas Epistolas de S. Paulo, Deus e glorificado como o so¬ 
berano Senhor, o Rei dos seculos, o imortal, o Todo-Poderoso, a 
cuja vontade nada resiste, o Criador que produziu tudo e que se 


2 Gen., I, Ps., XXII, CXXV; Eccli., XXVIII; II Macab., VII, 28. 

3 Ex., Ill, 14, XX, 2. 

" Ps., CXLVIII, 5. 

5 Is., XLI et XLIV; Eccli., XXIII, XX, 24 ss. 

6 Paralip., XXVIII, 9; Eccli, XLII, 18. 

1 Eccl, v, 5; Sap., VI, 8 XIV, 3. 

‘Ps., V, 5-7, Sap., VI, 6,ss. 

9 Ps„ CVI, CVII, etc. 

10 Mat., VI, 9-10, XIII, 43, XXVI, 29. 

" Mat., V, 16, 45, VI, 1,4, 6, XI, 17, Joan.-, XX; 17. 

12 Apoc., I, 8, IV, 8, 11, X, 6, XIV, 7, XXI 6; XXII; 13. 
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manifesta pela criacao, o Pai que nos ama e que quer a salvapao de 
todos os homens 13 . 

Os escritores vi zinh os dos Apostolos, que sao chamados 
de Padres Apostolicos, lembram muitas vezes a verdadeira doutri- 
na sobre a divindade. S. Clemente de Roma considera especial- 
mente em Deus o todo poderoso, a bondade, a misericordia 14 ; 
Hermes se preocupa sobretudo em afirmar a unidade de Deus e o 
dogma da criagao 15 . 

Os Padres Apologistas expoem e defendem contra os pa- 
gaos a natureza do verdadeiro Deus. S. Justino insiste sobre a uni¬ 
dade e sobre a transcendencia de Deus 16 . Minucius Felix prova a 
existencia dum Deus unico, criador e soberanamente sabio, pelo 
espetaculo do ceu, a ordem das estagbes, a contemplagao do mar, 
de toda a natureza 17 . Tertuliano demonstra a unidade de Deus, pela 
nogao do ser absolute e perfeito: um ser que e a propria perfeigao e 
necessariamente unico. Depois pelo testemunho da alma humana: 
“Por instinto, o homem se dirige ao verdadeiro Deus e o chama 
pelo seu verdadeiro nome - Grande Deus! Deus bom!, e o toma 
como testemunha e como juiz: Deus o ve, eu me entrego a Deus, 
Deus me recompensara. Oh! testemunho duma alma naturalmente 
crista!” 18 . Santo Irineu defende. a divindade contra as blasfemias 
dos Gnosticos. Deus e o ser sofe'eranamente perfeito que por mais 
perfeito que se possa concebe-lo ele permanece inefavel 19 . 

Origenes chama Deus de Monade, a Unidade incompreen- 
sivel, inapreciavel que, no entanto, pode ser conhecida pelo ho¬ 
mem na medida em que este se liberta da materia 20 . 

13 Rom., IX, 14-21; I Tim., I, 17, VI, 15-16; Rom., Vlll, 15, 20; Gal, IV, 5, 6; 
Ephes., 1,5; I, Tim., II, 4. 

S. CLEMENS. Epist., Cor., XIX, XXIII, XXVII, XXIX. 

15 HERMAS, Pastor., Mandat., I, 1. 

16 S. JUSTINO, Dialog., 11, P. G., VII, 493. 

17 MINUCIUS FELIX. Octavius, 18,19. 

18 TERTULIANO. Apolog., c. XVII, P. L„ I, 377; Lib. de testimonio animae, P. 

L., 1,610-611. . 

19 S. IRENEU, 74g?v. Haeres, lib. 1,1 - lib. Ill, 9,15. 

20 ORIGENES. Adv. Cels. VI; in Joannem., XIX, Deprincipiis, 1,1,7. 
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A partir de entao, na proporcao em que o cristianisrno se 
expande, a doutrina do verdadeiro Deus conquista as inteligencias, 
e os Padres das idades seguintes poderao comegar a construir as 
grandes sinteses, que terminarao com as Sumas Teologicas da Ida- 
de Media. 

II - Resumo dos ensinamentos da Igreja 

Com os dados da Escritura e dos Padres, a Igreja formulou 
os ensinamentos que devemos crer sobre a natureza divina. 

I s Todos os simbolos, todas as profissoes de fe, impoem 
como artigo primeiro e fundamental a crenga na existencia de um 
Deus unico. O simbolo dos Apostolos nas suas multiplas reda- 
goes 2! , a formula dita Fe de Damaso 22 , 0 simbolo dito de Santo 
Atanasio 23 , os concilios de Niceia e de Constantinopla 24 , de Latrao 25 
e de Florenga 26 , a profissao de fe do Concilio de Trento promulga- 
da por Pio IV 2 ’, enfim, 0 Concilio Vaticano I 28 , tem uma so e mes- 
ma voz para proclamar a existencia do verdadeiro Deus, unico 
Criador e Senhor. 

2 s O que a Igreja professa nao com menor energia, e a 
transcendencia absoluta de Deus e a sua distingao do mundo. Con- 
fundir Deus com a natureza, estabelecer a consubstancialidade de 
Deus e da natureza, isto e, pretender que Deus e 0 mundo sao uma 
so substantia universal que se manifesta em variedades infmitas, 
nao sera negar 0 verdadeiro Deus, que merece toda honra e toda 
gloria? Tal foi a teoria do monismo grego, que reapareceu na Ida- 
de Media com Escoto Eriugena, Amaury de Chartres, David de 

21 DENZ. S. ; 1-13. 

22 Idem, 15. 

22 Idem, 39. 75. 

24 Idem, 54-86. 25-74ss. 

25 Idem, 428. 800 

26 Idem, 703. 1330. 

22 Idem, 994. 566. 

2t Idem, 1782, 1801.3011-3032. 



Dinant, e foi erigido em sistema, no seculo XVI, por Giordano 
Bruno, no seculo XVII, por Spinoza, sob 0 nome de panteismo. E 
ainda dos nossos dias um erro muito vivo, que tentou recentemente 
esconder-se e se abrigar sob as formas mais brilhantes do imanen- 
tismo. A Igreja tem perseguido esse erro em todos os seus passos e 
manifestagoes. 

Amaury de Chartres ousou sustentar que Deus e 0 princi- 
pio de todas as coisas, a propria alma do mundo. OIV Concilio de 
Latrao, 1215, reprovou “este dogma perverso do impio Amaury, 
que 0 pai da mentira cegou-lhe 0 espirito a tal ponto que a sua 
doutrina deve ser vista ainda menos como uma heresia do que 
como uma loucura 29 ”. 

O misticismo esquisito de Eckart abrira uma porta para 0 
panteismo. O Papa Joao XXII, a 27 de margo de 1329, condena as 
proposigoes nas quais este doutor afirmava que os justos e santos 
podem se transformar em Deus 30 . Mas pelo sentimento da Igreja, 
Deus e de tal modo distinto do mundo e elevado acima das criatu- 
ras as mais perfeitas que jamais, nem os justos pela graga, nem os 
santos pela gloria, poderao se confundir com Deus. 

Mas sobretudo no seculo XIX e que foi necessario com- 
bater 0 pemicioso erro. Prescreveu-se primeiro os sistemas ideolo- 
gicos que 0 continham. O Santo Oficio, a 18 de setembro de 1861, 
condena essa proposigao dos Ontologistas: “O ser que nos conce- 
bemos em todas as coisas, sem 0 qual nada concebemos, e 0 ser 
divino 0 '. “ - Nao, nao, Deus nao se confunde com 0 ser comum e 
vago que e percebido em todo conhecimento, ele esta acima de 
tudo isso. 

O Sillabus de 1864, do qual Pio X proclamou recente¬ 
mente a indiscutivel autoridade, fere com a reprovagao toda a teo¬ 
ria: “Deus nao e outra coisa que a natureza, ele esta submetido a 
mudanga: Deus, na realidade, se faz no homem e no mundo, 0 uni- 
verso e deus e a propria natureza de Deus. Deus e 0 mundo, espi- 

■’OENZ. S.,433. 807. • 

Jdem, 510-513. 960.807. 

Id em, 1660. 2842. 
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rito e materia, necessidade e liberdade, verdade e falsidade, justo e 
injusto sao uma so e mesma coisa 32 .” 

O Concilio Vaticano I declara que Deus e unico por natu- 
reza, isto e, que o ser divino nao pode ser dividido em muitos se¬ 
res, e que nao podem existir muitos deuses ou muitas naturezas di- 
vinas; que Deus e distinto do mundo, nao por uma distingao so- 
mente da razao, mas pela mais real distingao, nao a maneira em 
que urn individuo distingue-se do outro da mesma especie, mas 
por sua distingao substancial e radical que o eleva acima de todo o 
universo: “Praedicamus est re et essentia a mundo distinctus 31 

O canon 3 2 condena o principio geral do panteismo: 
“Anatema a quern diz que a essencia de Deus e de todas as coisas e 
una e identica 34 .” 

O canon 4 s condena cada uma das formas do panteismo: 
Do panteismo imanetista, segundo o qual os seres seriam uma 
emanagao da substancia divina; do panteismo evolucionista, se¬ 
gundo o qual, Deus evoluindo toma-se todas as coisas; do pante¬ 
ismo do ser indeterminado, segundo o qual Deus e o ser universal 
que, em se determinando, toma-se tudo aquilo que nos classifica- 
mos em genero e especie: “Anatema a quern afirmar que as coisas 
finitas, sejam corporeas, sejam espirituais, ou pelo menos as espi- 
rituais, sao emanagoes da substancia divina; ou que a essencia di¬ 
vina, pela manifestagao e evolugao de si mesma, toma-se todas as 
coisas; ou enfim, que Deus e o ser universal e indefinido, que, de- 
terminando-se, constitui a universalidade das coisas e a sua distin¬ 
gao em generos, em esp6cie e em individuos 35 .” Outros documen- 
tos acentuaram ainda essas condenagoes. 

O Santo Oficio, a 14 de dezembro de 1887, proscreveu di- 
versas proposigoes de Rosmini, cuja doutrina sintetiza-se no se- 
guinte: o ser que se manifesta imediatamente ao nosso espirito e 


32 denz. s., 1701.2901. 

Cone. Vatic, sess. Ill, cap. 1, Deo rerum omnium Creatore. DENZINGER- 
BANNWART, 1782.3001. 

34 DENZ. S. BANNWART, 1803, 3023. 

35 Idem, 1804. 3024. 



alguma coisa de divino, que verdadeiramente pertence a natureza 
divina: e o proprio Deus, e o ser divino, nao no sentido figurado, 
mas no sentido proprio, que se revela a todas as inteligencias 36 . 

Por fim, S. Pio X, na Enciclica Pascendi , condenou o sim- 
bolismo, o imanentismo, todas as teorias que tendem a negar a 
personalidade divina e a confundir Deus com o objeto do pensa- 
mento ou com o sujeito pensante. 31 

Portanto, segundo as declaragoes do Magisterio Supremo, 
Deus e absolutamente distinto do mundo que nos envolve, e de nos 
mesmos, do nosso espirito e do nosso conhecimento. 

3 s Apos ter afastado os erros, a Igreja definiu brevemente 
a natureza divina: “e uma substancia unica, inteiramente simples, 
instavel, espiritual, elevada inefavelmente acima de tudo o que e; e 
de tudo o que pode ser concebido fora dele 38 .” 


Deus e uma substancia, isto e. uma realidade primeira, que 
nSo tern necessidade de suporte algum para existir, unica, isto e, 
que ela nao se realiza senao em um so Deus, que nao pode se mul- 
tiplicar em muitos seres; inteiramente simples, porque nao pode 
existir em Deus nem partes, nem distingao, nem divisao, tudo e 
perfeigao e atualidade espiritual, isto e, que Deus e um puro espi¬ 
rito e que o antropomorfismo real nao tern sentido. Tudo que e 
corpo ou materia, ou unido a corpo e a materia, esta submetido a 
mudanga, nao realiza por si mesmo e de repente a perfeigao defi- 
nitiva e absoluta, repugna que o ser primeiro possua o que quer 
que parega imperfeigao e potencialidade. 

Enfim, esta substancia e distinta de tudo que e criado e in- 
finitamente o ultrapassa infmitamente. 

4- A Igreja ensina que Deus, em virtude da sua suprema 
transcendencia, e plenamente suficiente para si mesmo e nao tern 
necessidade alguma das criaturas. Ele e bem-aventurado em si 
mesmo e por si mesmo, e se operou fora e produziu o mundo, isto 


“idem, '1891. ss. 3201. 

Jc Idem, 2108. - Edit, des Questions actuelles, p. 63. 3500 
51 Cone. Vatican., loc. at., DENZ. S., 1782. 3001 
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nao foi para aumentar a sua bem-aventuranga, mas unicamente 
para fazer o bem, comunicar a sua bondade, manifestar a sua glo¬ 
ria 39 . , 

Para tomar esses ensinos mais manifestos, nos e necessa- 
rio falar dos atributos e das perfeigoes de Deus. 

Ill - Nogao de atributo divino 

Vimos que Deus e uma substancia inteiramente simples, e 
no qual nao pode haver partes e divisao. 

No entanto, nosso espirito limitado, nao podendo traduzir 
num so conceito esta unica e transcendente realidade, recorre a 
multiplos e variados termos: os qualificativos que damos a nature- 
za divina chamam-se atributos divinos. Assim, nos dizemos que 
Deus e infmito, imenso, etemo, sabio, bom, justo, etc. 

Alguns desses termos, expressos por nomes negativos, ex- 
cluem diretamente de Deus as imperfeigoes das criaturas, e, indi- 
retamente, levam a conclusao da sua perfeigao super-eminente. 
Assim, a infmidade significa que Deus nao e limitado por aquilo 
que limita as criaturas, e, consequentemente, que ele em si mesmo 
possui a plenitude do ser, da vida, etc. A imensidade, a etemidade 
que Deus, ao contrario das criaturas, nao e limitado nem pelo es- 
pago, nem pelo tempo, e, por conseqtiencia, que ele e plenamente a 
perfeigao. 

Os outros atributos, positivos, em que termos significant 
sua propria realidade, designam diretamente as perfeigoes, por 
exemplo, a sabedoria, o todo poder, a santidade, a justiga, a bon¬ 
dade, a misericordia. 


Idem, Idem, 1782-1783. Cf. tambem P. MONSABRE, Conferences de Notre - 
Dame, Careme de 1873 et Careme de 1784 , P. GAREJGOU-LAGRANCE, & l 
eu, I. P. 3000 ss. 
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Antes de dizer uma palavra a respeito de cada urn dos atri¬ 
butos, expliquemos bem nitidamente as suas relagoes com a natu- 
reza divina. 

IV - Em Deus nao ha distingao real entre substancia e 
os atributos 

Consultemos a respeito desse assunto o triplice testemu- 
nho da Igreja, dos Padres e da Escritura. 

I s - A Igreja teve que intervir para fixar este ponto de 
doutrina, em tomo do qual a Idade Media viu surgirem discussoes 
muito celebres. Gilberto de la Porree, bispo de Poitiers, no seculo 
XII, ensinou que os atributos em Deus sao como realidades dis- 
tintas, embora inseparaveis. Por isso, segundo ele, nao se pode di¬ 
zer: Deus e a divindade, Deus e a sabedoria, etc. O abade Joaquim 
de Fiore, mais tarde, retomou o mesmo erro, sob outra forma. 

Nossos modemos panteistas, e todos os que submetem 
Deus a evolugao, introduzem necessariamente distingoes reais en¬ 
tre a substancia divina e as diversas manifestagoes que ela reveste 
indefinidamente. 

Ja, em 668, o XV Concilio de Toledo formulou esta pro- 
fissSo de fe: “Em nos homens, o ser pode existir sem o querer e o 
querer sem a sabedoria. Isto nao e o mesmo em Deus, porque ele e 
uma natureza absolutamente simples, para ele e uma mesma reali¬ 
dade o ser, o querer e a sabedoria” 40 . 

Eugenio III, no concilio de Reims, 1148, assim se expres- 
sa, em nome da Igreja: “nos cremos e nos confessamos que a natu¬ 
reza simples da divindade e o proprio Deus, e que nao se pode em 
sentido algum catolico negar que a divindade seja Deus, ou que 
Deus seja a divindade. Se se diz que Deus e sabio pela sabedoria, 
grande pela grandeza, etemo pela etemidade, um pela unidade, nos 
cremos que esta sabedoria e o proprio Deus, que esta grandeza e 


*DENZ. S, 294. 566 
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Deus, que esta etemidade e Deus, que esta unidade e Deus. Em 
outros termos, Deus e por si mesmo sabio, grande, etemo e um JI ”. 

Nao menos categoricas sao as declara 9 &es do concilio Va- 
ticano I 42 : “Deus e uma substancia inteiramente simples 43 (“simplex 
ommino ” 44 ), na qual, conseqiientemente, nao poderia haver plurali- 
dade ou distin?ao”. 

2- - Os Padres pregaram essas verdades em linguagem 
magnifica. “A substancia divina, diz Santo Agostinho, e ela mes- 
ma o que ela tern (quod habet est). A ciencia pela qual Deus sabe 
e a essencia pela qual ele e, sao uma so realidade 4 '”. - Igualmente, 
Sao Leao Magno: “Nenhum dos homens e a verdade, nenhum a 
sabedoria, nenhum a justi 9 a, embora muitos entre eles tenham uma 
participa?ao na verdade, na sabedoria, na justiga. Em Deus, nada 
de parecido: o que ele tern nao e uma qualidade participada, e a 
sua essencia mesma 46 ”. “E S. Gregorio Magno: “A sabedoria tem a 
vida, mas o que ela tem, nao e outra coisa senao o que ela e; para 
ela, viver e ser sao uma so coisa. Ao contrario, os servidores da 
Sabedoria tem a vida de tal modo que aquilo que eles tem nao e o 
que eles sao, porque, para eles, o ser nao e a vida... A Sabedoria 
tem sua essencia, ela tem sua vida, mas ela e ela mesma o que ela 
tem sed hoc quod habet ipsa esf ” 

3 s - A Igreja e os Padres tiram esses ensinamentos da Es- 
critura. Os Santos Livros nao distinguem Deus dos atributos que 
eles lhe dao, eles afirmam que Deus e ele mesmo o que ele tem. A 
vida esta em Deus, mas Deus e tambem a vida, e a vida e a luz dos 
homens 48 o Espirito de Deus e a verdade - Spiritus veritas esf ; o 


J! Idem, 389. 733. 

A2 Idem, 431-433. 803-805. 

* Idem, 993. 1880. 

"Idem, 1782. 2001. 

45 S. AGOSTINHO. In Joan., tract, X, c. IX; P.L., XXXV, 1887. 

46 S. LEAO M. Epist. 15 ad Turrib., 5; P. L., LIV, 689. 

47 S. GREGORIO. M. Moral., lib. XVIII, c. 50; P. L., LXXVI,, 87. 

48 Jo, I. 4. 

44 Ibid., V, 6. 



Verbo de Deus e o caminho, a verdade e a vida 50 ; Deus e a luz, 
Deus e a caridade 51 . No Antigo Testamento tambem Deus se cha- 
ma de Sabedoria: “Eu, a Sabedoria, eu habito no Conselho 32 ”; Ele 
se diz o Ser: “Eu sou aquele que e 53 ”. Eu nao tenho somente a 
vida, a perfeicao, eu sou tudo isto, porque eu sou o Ser, na plenitu¬ 
de: “Ego sum qui sum". 

V - Utilidade e necessidade de distinguir em nosso espi¬ 
rito a natureza divina dos atributos divinos 

Todavia, se a substancia e as propriedades sao em Deus 
uma unica realidade, os termos pelos quais nos as exprimimos nao 
sao simples sinonimos, e os conceitos nos quais o nosso espirito os 
representa nao sao identicos: temos aqui distin§oes logicas per- 
feitamente fundadas. Embora a natureza e os atributos sejam uma 
so coisa, eles eqiiivalem, devido a sua infinita perfeicao, a inume- 
raveis realidades distintas nas criaturas, nas quais a opera 9 ao nao e 
a substancia e nas quais a substancia nao e a existencia, etc.: por- 
tanto, tantos fundamentos, do lado do objeto, quantas distin 9 oes, 
no nosso espirito. 

De outra parte, nossa inteligencia tem necessidade de con¬ 
ceitos variados para melhor compreender a soberana perfe^ao. Se 
nos vissemos a essencia divina intuitivamente, como os bem- 
aventurados, uma so ideia, uma so palavra, ser-nos-ia suficiente 
para ver e dizer Deus, no entanto, porque o nosso conhecimento e 
fragmentario, somos obrigados a multiplicar os conceitos e os ter¬ 
mos, a fim de chegar por esse longo trabalho a apreensao de Deus 
sob seus diferentes aspectos, a descreve-lo de um modo mais com- 
pleto, e a defini-lo com maior exatidao: as perfei 9 oes sucessiva- 
mente estudadas nos fazem penetrar nas profhndezas e na plenitu¬ 
de da divindade. 


50 Ibid., XIV, 8. 

Uo„ I, 5, IV, 8. 

*Pr., VIII, 12. 

S Ex., HI, 14. 
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Este processo de conhecimento, este metodo de teologia, 
sao por isso tao legitimos como necessarios. Por isso, o Papa Joao 
XXII condenou aos 27 de margo de 1329, esta proposigao do mis- 
tico Eckart “Nosso espirito nao pode conceber em Deus nenhuma 
distingao : Nulla igitur distinctio in ipso Deo esse potest aut intel- 
Ugfr 

Eis os principios que jamais deverao se perder de vista, na 
medida em que estudarmos cada urn dos atributos divinos. 

VI - A mftnidade de Deus 55 

O infinito quer dizer o que nao tem fim, que nao e restrin- 
gido por limite algum - Onde estarao os limites? - Eles podem ser 
concebidos ou na substancia, que, submissa a uma medida, limita- 
da de um modo particular, nao reune em si toda a plenitude, ou na 
qualidade, que deve parar em um degrau determinado; ou na 
quantidade, que possui partes, um comego e um fim. Chamaremos 
entao de infi nito na substancia o que nao tem limite algum na sua 
essentia nem no seu ser e que concentra em si toda a perfeigao; in¬ 
finito na qualidade, o que na ordem da qualidade tera uma intensi- 
dade sem medida; infinito na quantidade, uma linha, uma exten- 
sao, uma grandeza, um numero, que nao terao termo algum. 

Todos os doutores catolicos estao de acordo ao afirmarem 
que, fora de Deus, nenhuma substancia pode ser infinita, esgotan- 
do todo o ser; ela seria inteiramente independente, ela seria o pro- 
prio Deus. Uma tal suposigao sera evidentemente contraria a fe. 

Muitos teologos pensaram que poderia existir uma cnatura 
de tal modo ideal e acabada, que a toda poderosa potencia divma 
nao poderia produzir uma mais excelente. A teoria comum, a0 
contrario, e que jamais uma criatura sera perfeita a ponto de Deus 
nao poder fazer algo melhor. Por mais elevada que a suponhamos, 


54 DENZ. S. 523. 973. , . _ ,, nU . 

55 Ver ST I, q. VII, e o Commentaire du P. PEGUES, O. P., vol. I; Pnvat, Touio 
se e as conferences de P. MONSABRE ja citadas. Quaresma 1873 et 1874. 



- restara sempre entre ela e Deus degraus infinitos, jamais ela por- 
tanto, atingira o ultimo, jamais se igualara com a potencia divina: 
Deus podera sempre ir mais longe, fazer sempre o melhor, indefi- 
nidamente. 

Deixemos, tambem, de lado essas questoes de escola sobre 
as quais a Igreja nao se pronunciou, para nos manter na exposigao 
da doutrina catolica. 

E uma verdade da nossa fe que Deus e infinito na substan¬ 
cia e em perfeigao. Esta infinidade e negada pelos monistas, pelos 
panteistas, pelos imanentistas, por todos aqueles que pretendem 
que Deus e um perpetuo recomegar, ou que ele e capaz de evolu- 
gao e de mudangas. 

Os verdadeiros crentes sabem que as controversias sobre o 
fundo da questao nao sao admissiveis; a Escritura e a Tradigao nao 
admitem a menor duvida a esse respeito 56 . 

Ao dizer a Moises: Eu sou aquele que e, Deus se proclama 
evidentemente o infinito, o abismo do ser, a plenitude 57 - “O Se- 
nhor e grande, exclama o salmista, acima de todo louvor, e a sua 
grandeza nao tera fim 58 ”. Sao Paulo explica, no Areopago, que 
Deus dando o ser as criaturas; o ser, a vida, a respiragao, tudo o 
que elas sao, nao e limitado pelo nosso mundo, que ele nao habita 

em templos feitos por mao de homem, e, por conseqiiencia, que 
ele e infinito 59 . 

Eu creio no coragao para a justiga, eu confesso pela boca 
para a salvagao, diz um piedoso doutor, eu confesso uma Trindade 
mdivisivel, um so Deus, infinito em grandeza, todo poderoso em 
virtude, perfeito em bondade 60 ”. 


Sobre certas teonas recentes, cf. o excelente artigo de P. GARRIGOU- 
RANGE, 0. P., Le Dieuflni du Pragmatisme. In: Revue des Sciences phi- 
j7 osophiques et theologiques, avril 1907 et le livre Dieu II P 
5s -E*., Ill, 14. 

“A.,CXLIV,3. 
m A -XVI1, 25. 

D e Speculo, c. 33. P. L., XL, 984. 




A Igreja canta esse dogma na sua Liturgia: Deus e de tal 
modo a plenitude que a sua misericordia nao tem medida, e que o 
tesouro da sua bondade e infmito 61 . 

Ela o proclama nos seus concilios: “A Santa Igreja Catoli- 
ca, Apostolica Romana, ere e confessa que ha um Deus unico, ver- 
dadeiro e vivo, incompreensivel, infmito em toda perfeigao 63 . 

A razao dessa doutrina e bem clara. Donde poderia vir o 
limite para Deus? Nao de si mesmo, porque ele e, por essencia, o 
Ser, a Perfeigao, a Plenitude; nao de uma causa estranha, porque 
tudo depende dele e ele de nada depende. 

Ademais, se ele nao fosse infmito, se nele houvesse, como 
em nos, o termo, o limite, ele seria dependente, nao seria mais o 
Ser primeiro! Tambem a linguagem da razao e da fe sempre in- 
dentificaram Deus e o Infinito. 

Ja que Deus nos ultrapassa em toda a sua infinidade, e evi- 
dente que nos lhe devemos, por esse titulo, o respeito, a submis- 
sao, a homenagem, assim como nos devemos ao nosso primeiro 
Principio a adoragao, e ao nosso Fim ultimo, o Amor. 

VII-A imensidade de Deus 

A infinidade de Deus, que acabamos de estudar, comporta 
necessariamente a imensidade e a etemidade. Um ser que nao co- 
nhece limite algum, nao pode ser limitado nem pelo espago, nem 
pelo tempo: ele esta em toda parte, como existe sempre. 

Chamamos imensidade aquela perfeigao da natureza divi- 
na em virtude da qual Deus pode estar presente em todas as coisas 
e em todos os lugares, mesmo que sejam em numero infinitos. 

A precisao teologica quer que se distinga a imensidade, da 
onipresenga: a imensidade e a virtude de estar em toda parte, a 
onipresenga e o exercicio desta virtude, implicando a existencia 
atual das criaturas. Antes da criagao, Deus estava em si mesmo, 

Oratio post Te Deum. 

a Cone. Vatic., sess. Ill, c. 1; DENZINGER-BANNWART, 1782. 3001. 
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nao estava presente em parte alguma, nada existia fora dele. No 
entanto ele era imenso, porque possuia a faculdade de se fazer pre¬ 
sente em todos os seres que pudesse produzir. 

Numerosos erros tentaram obscurecer este dogma funda¬ 
mental, tao manifesto para todos os que tem a verdadeira nogao da 
divindade. 

Embora muitos sabios da antigtiidade tenham reconhecido 
que Deus esta em toda parte, a maioria dos filosofos pagaos fazi- 
am Deus residir no primeiro dos ceus, nao supondo a necessidade 
da sua onipresenga. 

Os hereticos dos primeiros seculos tambem nao quiseram 
compreender isso. Para os gnosticos, o Deus supremo nao habita 
em nosso mundo, separado que esta por uma serie de “eons”, in¬ 
termediaries entre ele e nos; segundo os maniqueus, Deus nao esta 
na materia, que vem do principio mau; segundo os Arianos, Deus 
opera bem em toda parte, mas a sua essencia mesma nao esta pre¬ 
sente em toda parte. 

Muitos Calvinistas, como Vorst 63 e os Socianos, renovaram 
este erro. 

Newton e Clarke nao perceberam o alcance desse dogma 64 . 
Alguns filosofos espiritualistas que admitem a existencia de Deus, 
tais como Remusat, Haureau, negam a imensidade, sob protexto de 
que ela leva ao panteismo: para eles, entao, Deus esta presente em 
todos os lugares por sua virtude, nao por sua essencia. 

O catolico deve crer que Deus esta intimamente presente 
em todas as coisas: por sua ciencia, da qual nenhuma coisa se es- 
conde; por sua potencia, a qual nada escapa e da qual tudo depen¬ 
de; por sua essencia, isto e, que ele esta substancialmente presente 
em toda parte, todo inteiro no ceu, todo inteiro na terra, de modo 


Sabe-se que o rei Jacques da Inglaterra escreveu uma obra para refutar a teoria 
de Vorst. 

Cf, NEWTON: Princip liv. Ill; CLARKE, Lettres d Leibniz , e seu Traite de 
Vexistence de Dieu, 
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que ele contem todos os lugares e nao esta contido por nenhum, 
todo inteiro em si mesmo e todo inteiro em toda parte 65 . 

A Igreja proclamou a sua crenga em inumeros documem 
tos. — “Imenso e o Pai, diz o simbolo de Santo Atanasio, imenso e 
o Filho, imenso e o Espirito Santo” 66 .- O concilio Romano, sob o 
Papa S. Damaso, em 380, declara que as pessoas divinas contem 
todas coisas, o que e invisivel, e o que e visivel 67 . O IV concilio de 
Latrao afirma a sua fe no verdadeiro Deus, etemo, imenso, imuta- 
vel 68 ; o concilio Vaticano I confessa igualmente que ha urn so Deus 
verdadeiro e vivo, etemo, imenso, incompreensivel 69 . 

Os livros santos expuseram com eloqiiencia e dramatiza- 
ram esse conjunto. Onipresenga de Deus pelo conhecimento uni¬ 
versal: “tudo esta aberto a seus olhos, nada lhe e escondido e ne- 
nhuma criatura lhe e invisivel, tudo e posto a nu a seus olhos 70 .” 

Onipresenga de Deus pela potencia absoluta: 

Ele atinge todos os seres por uma agao forte e suave que os 
envolve inteiramente do comego ao fim 71 . 

Nos estamos nas suas mSos como um objeto firagil que 
deve carregar, e tudo retomaria ao nada se ele retirasse por um so 
instante esta virtude que sustenta os mundos 72 . 

Onipresenga substancial. Moises dirige-se assim aos He- 
breus: “Atendei hoje e pensai no vosso coragao que o Senhor e 
Deus, que Ele esta em toda parte, no alto dos ceus, aqui em baixo 
na terra, e que nao ha senao ele 73 ”.- Isaias faz falar o Soberano 
Mestre nestes termos: “O ceu e o meu trono, a terra, o escabelo 


65 S. AGOSTINHO. Epist, ad Dardan., n. 14; P. L, XXXIII, 837. 

66 DENZINGER, 39 

67 Idem , 79 b. 

68 Idem , 428. 792. 

69 Idem, 1782.3001. 

70 Eccli., XXXIX, 24; Hebr., IV, 13. 

71 ,Sa6., VIII, 1. 

'■Heb., I, 3. 

75 Deut., IV, 39. 



dos meus pes 74 . Qual e entao esta casa que quereis me construir? 
Qual o lugar do meu repouso? tudo isso foi minha mao que cons- 
truiu'7 “O Profeta prova aqui a onipresenga do Deus pelo fato da 
criagao: porque Deus tudo produziu, ele esta em toda parte. - “E 
conhecida a magnifica descrigao do Salmista: “Onde ir diante do 
vosso espirito, para onde fugir da vossa face? Se subo ao ceu, ai 
estais; se desgo aos abismos, ai vos encontrarei. Se tomo as asas 
da aurora para chegar as extremidades do mar, e ainda a vossa mao 
que me conduz 76 ”. 

Sao Paulo pregou esta verdade no Areopago: “Ele nao esta 
longe de nos: e nele que temos a vida, o movimento, e o ser. In ip¬ 
so enim vivimus et movemur et sumus” 11 . 

Ougamos alguns ecos da tradigao patristica. “O homem 
piedoso e santo, diz S. Clemente de Alexandria, deve se persuadir 
de que Deus esta em toda parte, que nao se restringe a alguns luga¬ 
res, o sentimento dessa presenga o impedira dia e noite de se en- 
tregar a intemperanga e ao prazer 78 .”- “Unico e o mesmo sempre, 
diz S. Gregorio Magno, Deus esta todo inteiro em toda parte; ele 
preside tudo, sustentando tudo; penetra tudo, envolvendo tudo, ele 
envolve tudo penetrando tudo 79 ”. 

Essa doutrina nao favorece em nada o panteismo. Deus 
esta nas coisas nao como parte da sua natureza, nao como o prin- 
cipio que constitui as mesmas, mas como causa que lhes deu e lhes 
conserva o ser, a vida, a operagao. E o que S. Tomas explica com 
uma concisao inimitavel: ele esta presente em tudo pela sua essen- 
cia, nao como algo da coisa, mas como causa da criatura: Non sic 
est in rebus quasi ALIQUID RJEI, sed sicut CAUSA RE1, quae 
nullo modo suo effectui deesf.” 
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Nosso Senhor recorre a essa passagem para provar a onipresenpa, Mt V, 35, ss. 

75 Is., XXIII, 23 

76 Ps., CXXXVII1, 7, ss. 

” At., XVII, 27. 

^ CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Stromal, lib. VIII, c. VII; P.G., IX, 452. 
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Tirada do nada, nao tendo coisa alguma de si, a criatura 
necessita de ser levada e sustentada continuamente por Deus, e ne- 
cessario que o Criador lhe conceda a todo instante o que ela possui 
de ser, de vida, de operacao. Ha assim uma influencia incessante e 
imediata de Deus sobre todas as coisas. Ora, uma tal eficiencia re- 
quer que a virtude divina esteja em toda parte. Mas, como em 
Deus nao ha parte nem divisao, nem distinpao, a sua virtude e a 
sua propria substancia. Conclusao inelutavel: ele esta presente em 
tudo por sua essentia, como tambem por sua potencia absoluta e 
sua ciencia universal. 

Essa virtude, sendo infmita e irresistivel, pode preencher 
nao somente todos os lugares reais, mas ainda todos os espapos 
possiveis, sem medidas e sem limites; donde concluir-se que Deus 
nao e somente onipresente, mas que e imenso... 81 . 

Vin - A eternidade de Deus 

Boecio definiu a eternidade: “A perfeita possessao e toda 
simultanea duma vida sem termo 82 .” 

A possessao, porque, na eternidade, nenhuma coisa e de se 
esperar, tudo 6 ato, tudo e possuido no repouso permanente da be¬ 
atitude. - Perfeita e simultanea, para distingui-la do tempo, essen- 
cialmente sucessivo e imperfeito. O tempo e como um rio cujas 
ondas jamais serao simultaneas, e que nao tern de real sendo o pre¬ 
sente, senao o agora, este instante sempre fugitivo que ja desapa- 
receu quando nos o nomeamos. A-eternidade, ao contrario, tern 
um agora que jamais passa: como todos os pontos da circunferen- 
cia estao ao mesmo tempo presentes ao centra, todas as diferenpas 
da durapao estao simultaneamente presentes a eternidade, que 
abrange tudo no seu orbe imenso. Nela, portanto, nem sucessao, 

81 ST.,loc. cit. 

82 Cf. ST. q. VII; P. PEGUES, 0. P., Commentaire litleral, vol. I, pp- 235 ss. 
Toulouse, Privat; Mgr GINOULHIAC. Histoire du dogme catholique, vol. L 
pp. 97 ss.; A. FARGES. L’idee de Dieus\ pp. 338, ss; P. GARRIGOU- 
LAGRANGE. Dieu , II. 
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nem imperfeipao. A possessao da vida, porque o Etemo nao e so¬ 
mente o Ser, ele e o Vivente que pertence no supremo degrau, que 
tem consciencia da sua perfeicao e goza da sua felicidade. - Vida 
sem termo, porque, assim como ela exclui toda sucessao, a etemi- 
dade nao pode ter nem comepo nem fim. 

O dogma da eternidade divina foi negado nao somente 
pelos pagaos que afirmavam Deus ter nascido no tempo, mas tam¬ 
bem pelos materialistas, pelos imanentistas e por todos aqueles 
que confundem Deus com o comepar a ser perpetuamente. Assim 
tambem, submeter Deus a evolupao, e declarar que ele nao possui 
plena e simultaneamente a sua vida e a sua beatitude. 

Essa verdade esta, por assim dizer, proclamada em cada 
pagina da Escritura: Abraao o invoca o nome do Senhor, o Deus 
etemo 83 ; Moises atesta que Deus se definiu o Ser, aquele que e e 
cujo nome e Etemo 84 , aquele que vive etemamente 85 , cujo reino ul- 
trapassa as idades 86 . - Os salmos cantam o Deus imutavel, cujos 
anos nao passam e para quern mil anos sao como o dia que pas- 
sou 87 . - E sob o nome do Etemo que rezam a Deus os santos do 
Anti go Testamento “6 Deus Etemo, exclama a casta Susana, na 
sua angustia 88 ”. — “Somente vos, 6 Deus, lhe diz Neemias, sois o 
Todo-poderoso e o Etemo” 89 .” 

Os mesmos louvores no Novo Testamento: “Gloria a 
Deus, o Rei imortal dos seculos” 90 , “Aquele que e o Alfa e o Ome¬ 
ga, o comepo e o fim, aquele que era e que sera 91 .. 

Inumeraveis eram os textos dos Santos Padres, dos quais 
basta escolher algumas testemunhas. - Tertuliano definiu Deus por 

° Gen., XXI, 33. 

“ Ex., Ill, 14-15. 

8S Deut., XXII, 40. 

“£t., XV, 18. 

87 Pi., LXXXIX, 4. Cl, 26 
“ Dn, XIII, 42. 

^UMacab.,!, 25. 

90 /. Tim., I, 17. 

91 . 

Apoc., I, 8. 






etemidade, e foi por esta nogao da etemidade divina que ele refu- 
tou as mitologias pagas 92 . - Santo Agostinho demonstra que Deus e 
etemo porque ele e soberano Bern. “Este soberano Bern acima do 
qual nao se pode conceber coisa alguma, e Deus, e por isso mesmo 
ele e o Bern imutavel, portanto Etemo e verdadeiramente imor- 
tal 93 .- - Exclama S. Bernardo: “Deus e! Suprimi “ele foi” e ele o 
sera”; podereis colocar nele alguma sombra de vicissitude? 94 .” 

A Igreja professa esse dogma em todas as manifestagoes 
da sua vida. 

Pela sua liturgia: A antiga doxologia: “Gloria ao Pai, ao 
Filho e ao Espirito Santo, assim como era no principio, agora e 
sempre, por todos os seculos dos seculos”, repercute sempre como 
um eco da etemidade. Suas oragoes solenes comegam, a maioria 
delas, com um apelo ao Deus todo poderoso e etemo, e terminam 
todas neste refrao triunfal: Vos que viveis e reinas por todos os 
seculos dos seculos. 

Pelos seus simbolos: “Etemo e o Pai, Etemo o Filho, Eter- 
no o Espirito Santo 95 .” 

Pelas suas profissoes de fe. “Nos confessamos um so 
Deus, o Pai, o Filho e o Santo Espirito, etemo” 96 . “Pelas suas defi- 
nigoes. O IV concilio de Latr&o e o Vaticano I rendem homena- 
gem ao verdadeiro Deus, Etemo e imenso 97 . 

Ja assinalamos a razao evidente e decisiva deste ensina- 
mento: aquele que e o Ser e absoluta plenitude do Ser, nao pode 
ter limite na sua duragao. Ele nao deve esperar coisa alguma do 
future, mas possuir a etemidade em ato todas as coisas simultane- 
amente. 


93 TERTULLANO. Com. Marcion., lib. I, c. Ill, P. L., II, 274, 

93 S. AGOSTINHO. De natura boni, c. 1; P. L., XIII, 551. 

94 S. BERNARDO. Serm. XXXI, in Cantic., n. 1; P. L„ CLXXXIII, 940. 

95 Symbol. Atanasiano: DENZINGER, 39. 

96 Profissao de fe d’Eugenio III, no Cone, de Reims, em 1148; DENZINGER- 
BANNWART, 31. 

97 DENZ. S„ 428, 1782. 844. 3001. 


Os testemunhos que acabamos de trazer atribuem a etemi¬ 
dade somente a Deus. E de fe que criatura alguma tenha existido 
desde a etemidade. O IV concilio de Latrao diz que - “no comeco 
do tempo Deus criou simultaneamente do nada a criatura espiritual 
e a criatura corporea, isto 6, o anjo e o mundo, e, a seguir, o ho- 
mem, que se comunica com os dois, composto que ele e de um es¬ 
pirito e de um corpo” 98 .” 

Mesmo na hipotese de que Deus teria criado desde a eter- 
nidade, a criatura nao usufruiria de toda etemidade propriamente 
dita, ela nSo teria a posse do seu ser e da sua operagao simultanea 
e perfeitamente, mas de modo dependente e, de alguma maneira, 
precaria, porque nao tendo coisa alguma dela mesma e sempre su- 
jeita ao nada, receberia o ser como uma dadiva que Deus poderia 
retirar sem fazer injustiga. 

Todavia, e verdade que certas criaturas participam de al¬ 
guma maneira da etemidade de Deus, a saber, na medida em que 
participam da sua imutabilidade. Podemos, pois, chamar etemos 
os seres cuja substancia e inteiramente imutavel, como os anjos e 
as almas, e, em sentido ainda mais pleno, os seres cuja operagao 
nao esta submetida a movimento, como os que gozam da visao e 
do amor beatificos. 

E, entao, a verdadeira participagao a vida propria e ultima 
de Deus. Esses atos, sempre identicos, a eles mesmos, sem suces- 
sao alguma, inteiramente imutaveis, tern por medida a etemidade. 
E porque nos chamamos beatitude etema aquela que consiste em 
estar unido a Deus, a viver da vida de sua inteligencia e a amar 
pelo seu amor. “Sim, e a vida etema, 6 Pai, conhecer-vos, a vos o 
unico e verdadeiro Deus, e a aquele que havieis enviado, Jesus 
Cristo 99 .” 


95 Idem, 428. 800. 
*-/o, XVII, 3. 
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IX - A imutabilidade de Deus 


Gomo o IV Concilio de Latrao tratou em conjunto destes 
tres atributos divinos - etemidade, imensidade imutabilidade 100 , de- 
vemos, tambem seguir essa ordemna exposigao da fe. 

A imutabilidade e aquela perfeigao que exclui a propria 
possibilidade de mudanga. Uma vez estabelecido que Deus e a 
plenitude do Ser, sera necessario concluir que ele nada pode perder 
e nada adquirir. Logo, ele devera permanecer sempre identico a si 
mesmo. 

Ja na antigtiidade, os Platonicos haviam reconhecido a 
imutabilidade divina. Em posigao oposta, os Estoicos e os monis- 
t'as a atacavam abertamente em virtude da sua teoria do ser inde- 
terminado que se desenvolve indefinidamente. Este e tambem o 
erro dos panteistas e dos nossos modemos imanentistas, que pre- 
tenderam, com Renan, submeter a substancia divina a lei do pro- 
gresso. 

Alguns hereticos, como os Socinianos e muitos filosofos 
racionalistas, confessando que o Ser divino e imutavel, sustentam 
que pode haver variagao na ciencia, na vontade e nos decretos de 
Deus. 

E de fe que Deus esta ao abrigo de toda mudanga e muta- 
bilidade' 01 . 

Energicamente afirma a Escritura que ele e tao imutavel 
nos seus conselhos, quanto na sua natureza. “Ele nao e como o 
homem para mentir, nem como o filho do homem para mudar (10l) ” 
— “Unica e todo-poderosa, a Sabedoria renova todas as coisas sem 
ela mesma mudar 102 ”. - “Meu conselho e firme, diz o Senhor. To- 


100 Cf. ST.; P. PEGUES. vol. I, pp. 266 ss; A, FARGES. L’Idee de Dieu, p. 331, 
ss; P. GARRIGOU-LAGRANGE. op. cit. 

101 DENZ. S., 428. 800. 

102 Num., XXIIII, 19. 



das as minhas vontades cumprir-se-ao IM ”. - “Eu sou Jave, e nao so- 
fro mudanga alguma 104 .” 

O apostolo S. Tiago, para excluir toda possibilidade de 
imperfeigao, declara que nao ha em Deus nem mudanga, nem 
mesmo sombra de mudanga 105 . 

Ademais, o nome pelo qual Deus se define: “Eu sou aquele 
que e” 106 , e suficiente para afastar toda ideia de mudanga, como 
justamente o explica Santo Agostinho: “O Ser, diz ele, e o nome 
mesmo da imutabilidade. Todas as coisas que mudam cessam de 
ser o que eram e comegam a ser o que nao eram. 0 Ser verdadeiro, 
o Ser sem mescla, o Ser propriamente dito, so possui aquele que 
nao muda. Que quer dizer - “Eu sou aquele que e”, senao: Eu sou o 
Etemo, impossibilitado de mudanga? 101 ”. “Em Deus, diz em outro 
texto o santo doutor, nao encontrareis coisa alguma de mutabilida- 
de, nada que possa ser hoje outra coisa que ontem. Em tudo que 
houver mutagao havera, de qualquer maneira, a morte; realmente e 
uma morte que aquilo que era nao mais seja 108 ”. 

S. Gregorio Magno comenta nestes termos o texto citado 
de S. Tiago: “A mutabilidade e por si mesma uma sombra que 
obscurecia a propria luz se ela ai colocasse altemativas de mudan- 
gas. Mas porque em Deus nao ha mutabilidade alguma, jamais a 
sombra de uma vicissitude obscurece a sua clareza."' 9 

Eis, a seguir, as declaragoes do Supremo Magisterio. 

Uma antiga formula do Simbolo professa que Deus o Pai e 
imutavel 110 . - 0 Concilio de Niceia anatematiza quefn disser que o 
Filho esta sujeito a mutabilidade 1 ". - O IV concilio de Latrao, pro- 
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clama a imutabilidade de Deus, juntamente com a sua imensidade 
e sua etemidade 112 . - O condlio Vaticano I definiu Deus uma 
substancia unica, inteiramente simples e imutavel' 13 . 

• As criaturas, ao contrario, todas estao submetidas a mu- 
dangas: em umas, a substancia mesma e corruptivel, como todos 
os compostos nos quais ha materia; nas outras, a substancia embo- 
ra imaterial e indefectivel fica, no entanto, sujeita ao nada do qual 
foi tirada. Contudo, todas estao submetidas a mudanga acidental, 
porque as suas diversas operates nao podendo ser de uma so vez, 
devem necessariamente variar e se suceder. 

So Deus, que e a plenitude, nada tern a perder, nada a ad- 
quirir, nem na sua substancia, nem na sua operagao, ele e a imuta¬ 
bilidade. 

Para melhor compreender esse dogma e encontrar mais fa- 
cilmente a resposta as objegoes, sera necessario refletir que a ope¬ 
ragao divina pode ser considerada de duas maneiras: nela mesma e 
no seu termo exterior. Nela mesma, ela nao se destingue da subs¬ 
tancia incriada, ela e infinita, etema, imensa, imutavel, como a 
substancia. O termo fora de Deus e o efeito criado existente em tal 
diferenga da duragao. Quando Deus age fora de si, toda mutagao 
esta do lado deste termo. O Etemo mesmo nao varia, como tam- 
bem nao mudou a cupula de S. Pedro quando a vi pela primeira 
vez. Antes eu nao a conhecia, conhego-a hoje; a mudanga se faz do 
lado do meu espirito. O momento, identico a si mesmo, nao soffeu 
variagao alguma. Somente a ele corresponde o meu conhecimento, 
que antes nao existia. Assim, quando alguma criatura e produzida, 
o ato etemo de Deus nEo varia, mas a ele corresponde no tempo 
um efeito ou urn termo que nao existiu desde a etemidade. Igual- 
mente, quando o Verbo se encamou, a Pessoa divina nao sofreu 
mudangas, apenas teve um novo termo, e a mutagao se fez do lado 
da natureza humana, que antes nao existia e que agora esta unida a 
pessoa etema. 


m Idem, 428. 800. 

1,5 Idem, 1782. 3001. 
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Ao se dizer que Deus se arrepende, 114 , nao se entende que 
ele muda os seus decretos, mas que nestes decretos exteriores 
acontece coisa analoga ao que acontece com os homens quando 
eles se arrependem. Aquele que se arrepende de ter feito uma obra, 
quebra-a e a destroi. Tambem Deus, deixando perecer o homem 
pelo diluvio, agiu para fora como se arrependesse, mas o seu ato 
interior ndo variou, o seu decreto etemo continuou o mesmo. 
“Imutavel, 6 meu Deus, exclama Agostinho, podeis tudo modifi- 
car, e sem adquirir nada de novo para vos mesmo, tudo podeis re- 
novar. Mudais as vossas obras, sem mudar os vossos conselhos" 4 .” 



X - Os outros atributos de Deus - a sabedoria e a po- 
tencia, a santidade e a justiga, a bondade e a misericordia 

Acrescentaremos rapidas explicagoes sobre esses atribu¬ 
tos, que por si mesmos se concebem e que nao levantaram difi- 
culdades especiais. A sabedoria de Deus permite-lhe conceber a 
ordem visivel e adaptar exatamente os meios ao fim, e a poderosa 
potencia executar o piano escolhido. A santidade o poe ao abrigo 
de todo mal moral. A justiga faz-lhe dar a cada um segundo as su¬ 
as obras. A bondade o leva a comunicar as suas perfeigoes. A mi¬ 
sericordia o leva a aliviar a miseria e os infortunios da sua criatu¬ 
ra. 

Os santos livros gostam de repetir que todas as obras divi- 
nas sao feitas com sabedoria e que esta sabedoria nao tern limi- 
tes" 6 . O proprio Deus se proclama a Sabedoria por essencia" 7 . 


114 

Gen., VI, 6-7. 

5 Cf. Santo AGOSTINHO. Confissoes, 1. I, c. 4; P. PEGUES. Commentaire la¬ 
teral, vol. I, p. 254, ss.; A. FARGES. L’Idee de Dieu, p. 325, ss; P. GARRI- 
GOU-LAGRANGE, Dieu. II, P. 

"‘ r Ps -> CIII, 24; CXLVI, 5. 

Prov., Ill, Sab., VII-VI11, Eccli., XXIV. 


s 
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S. Paulo nao sabe reter a sua admiragao diante desta sabe- 
doria adoravel, cujos designios sao um abismo: o altitudo Sapien¬ 
tial us . 

A Igreja, na sua Liturgia, glorifica Deus sob o nome de sa- 
bedoria" 9 , e ela lhe dedica templos sob essa invocagao. 

O Todo-Poderoso e o txtulo que Deus se da no Antigo 
Testamento, e sob o qual os Hebreus o invocam ,2 ' ) diante dos pa- 
gaos, persuadidos de que Deus nao pode coisa alguma contra o 
destino' 21 . - Todos os Simbolos fazem um ato de fe ao Deus Todo- 
Poderoso 122 . 

Papa Virgilio 123 , em 543, aprovou e promulgou em nome 
da Igreja docente este canon contra os Origenistas: “Se alguem 
disser ou pensar que o poder de Deus nao e infmito ou que Deus 
fez tudo o que ele pode compreender, seja anatema.” Os concilios 
de Niceia-Constantinopla, de Latrao, do Vaticano I, tributam a 
mesma homenagem ao todo poder infmito de Deus 124 . 

Deus constantemente se chama o Santo de Israel, e ele 
quer que sejamos santos, porque ele e a santidade 125 ; Os anjos o 
adoram, cantando: “Santo, Santo, Santo, Deus dos exercitos 1 ' 6 ”. A 
Igreja o louva como o Santo e Todo Poderoso 127 . (Domine Sancte, 
Pater Omnipotens |127 '. 

Que e a Santidade? E a uniao com o soberano Bern. Deus 
nao e apenas unido ao Bern. Ele e o Bern por essencia: portanto, a 
santidade substancial. 


m Rom., X I, 33. 

119 Antifona O do Advento (I s ), das laudes do SS. Sacramento, etc. 

120 Gen ,XVII, 1. 

121 Ibid. 

,22 DENZS., 2-15.1,13. 

123 Idem, 210. 

124 Idem, 54, 86,428, 1782. 

125 Lev., XI, 44. 

126 Is., VI, 3. 

127 Prefacio da Miss a. 



A justiga, que vai de par com a santidade, e celebrada de 
modo identico pela Escritura. “Vos sois justo, 6 Deus, vosso jul- 
gamento e direito; vossas vias sao justas 128 ”. Esta justiga e a do 
Juiz infalivel, incorruptivel que diz aos prevaricadores: “A mim a 
vinganca! Eu saberei faze-la bem 129 . “Eu e que dou aos fieis solda- 
dos a coroa da justiga 130 ”. Tambem o concilio de Trento chama 
Deus, o justo juiz, que da a cada um segundo o seu merito 131 . E por 
bondade, repete freqtientemente a revelagao, que Deus nos criou e 
nos conserva, ele vela sobre nos com a temura dum Pai. “Se e pos- 
sivel que uma mae se esquepa do fruto das suas entranhas, e im- 
possivel que Deus esquepa o seu povo 132 . — “Sim, por pura bonda¬ 
de, diz o Concilio Vaticano I, ele produziu o mundo, nao para ad- 
quirir ou aumentar a sua beatitude, mas para manifestar a sua per- 
feigao pelos bens que ele distribui as criaturas 133 . A misericordia, 
enflm, e um dos atributos em que a Sagrada Escritura coloca o 
mais vivamente em relevo. Ele e misericordioso e clemente; ele e 
paciente e a sua misericordia e imensa; sua longanimidade e ines- 
gotavel, sua compaixao e abundante; ele tem piedade da obra de 
suas maos, ama as almas, sua misericordia as chama a penitencia. 
Em uma palavra: a misericordia paira sobre todas as suas obras 134 . 
A liturgia repete o mesmo eco. Para tocar Deus mais eloqtiente- 
mente, a Igreja lembra-lhe que uma das melhores manifestagoes 
do seu todo-poderoso poder e a misericordia! “ Qui omnipotentiam 
tuam miserendo etparcendo maxime manifestos Ela lhe tributa a 
suprema homenagem na festa do Sagrado Coragao, o qual e a mi- 
sericordia e o amor encamado. 


Ps., CXVIIl, CXXXVII; Tob., Ill, 2. 

129 Rom., XII, 19. 

130 II. Tim., IV, 8. 

131 Cone. Trident., sess. VI, cap. 16; DENZINGER, 809. 

132 Deuteron, XXII, 6; Is., XLIX, 16. 

,33 DENZ. S, 1783. 

134 Mt, V, 48. 
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XI - Conclusao: A perfeicao de Deus 


Esta curta visao sobre os atributos divinos, mostrou-nos 
que a Deus nao falta coisa alguma do que pode convir a sua natu- 
reza, a saber, que ele e soberanamente perfeito. 

O IV Concilio de Latrao, na refuta 9 ao do abade Joaquim, 
apos ter citado as palavras de nosso Senhor, - “Sede perfeitos 
como o vosso Pai celeste e perfeito ” 135 , de imediato explica-as: 
Como se tivesse dito: Sede perfeitos pela perfeicao da gra 9 a, assim 
como vosso Pai celeste e perfeito pela perfeipao da natureza. 

O concilio Vaticano I acrescenta: n&o somente Deus e per¬ 
feito, mas tambem infmito em toda perfei 9 ao isto e, que Deus pos- 
sui de uma maneira superior e sem limite algum tudo que vemos 
de perfei 9 &o nas criaturas: “Nao ha nada em qualquer ser que seja, 
do qual podeis dizer: isto e bom - e que nao deveis colocar em 
Deus... As perfei 9 oes se fundamentam em um so todo que as 
contem todas, nao com o ser delas proprio e dividido, mas de ma¬ 
neira supereminente e indivisa. Por isso, elas nao prejudicam em 
nada a simplicidade de Deus 136 .” 

O estudo dos atributos nos leva a considerar as operapoes 
divinas, e primeiramente a ciencia infmita. 

(a) Nota do Tradutor: 

As references aos Documentos do Magisterio constantes deste capitulo 
seguem a numera^o dos mesmos segundo DENZ. B, porque a edhpao 
DENZ. S nem sempre as enumera todas. 


135 DENZ S., 432. 

136 P. PEGUES. op. tit., p. 160-163. 


Capitulo Quinto 
A CIENCIA DE DEUS 


I - Existencia de uma ciencia em Deus. 

E de fe que Deus e soberanamente inteligente e que goza 
de uma ciencia perfeita. Isto a Escritura repete em cada pagina. 
Ele fez o ceu pela sua inteligencia 1 ele tern de cada coisa uma ci¬ 
encia pormenorizada 2 , admiravel 3 , que e um abismo, que possui 
todos os tesouros de uma sabedoria inesgotavel 4 . 

O concilio Vaticano I proclama que Deus e infmito na in¬ 
teligencia, na vontade e em todas perfei 96 es 5 , e que a sua ciencia 
se estende a todas as coisas 6 . 

Ademais, todos os outros dogmas da nossa religiao su- 
poem uma ciencia perfeita em Deus. O misterio da Santissima 
Trindade revela-nos uma familia divina inefavelmente inteligente, 
na qual ha processao de um Verbo que e ciencia e sabedoria, a cri- 
a 9 &o e obra de uma inteligencia e de uma vontade divina, porque 
ela procede do conselho muito livre de Deus, como fala o concilio 
Vaticano I 7 : a Encama 9 ao e a Reden 9 ao provam a sabedoria e a ci¬ 
encia de Deus, nao menos que o seu poder e a sua misericordia. 


1 Ps. CXLVI, 6. 

2 Eccli. XLII, 19. 

3 Ps. CXXXVII1. 

A Rom., XI, 33. 

5 CONC. VATIC. I, sess. II, cap. I; DENZINGER, 1782. 
'ibid., 1781. 

’DENZS., 1874. 
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Nao e, pois, manifesto que o Ser primeiro deve possuir 
eminentemente a perfeipao a mais alta e a mais perfeita, que ele 
depositou nas suas criaturas, isto e, a inteligencia, a ciencia e o 
conselho? 

Essa verdade e tao evidente que os pagaos a reconhece- 
ram, e Aristoteles exclamou: “Nao somente Deus e inteligente, 
mas ele nao pode nem cessar e nem interromper a apao intelectu- 
al 8 ”. 

II - Deus e o primeiro objeto da sua ciencia 

O Ser soberanamente independente nao pode procurar fora 
o objeto do seu conhecimento; so ele pode ser o objeto digno e su- 
ficiente da sua infinita inteligencia. 

E uma verdade de fe que Deus se conhece totalmente. Diz 
S. Paulo, que “o Espirito e que esta em Deus e perscruta todas as 
coisas, mesmo as profundezas divinas” 9 - nao se trata de uma cien¬ 
cia vaga ou superficial: e uma visao, uma intuipao, que penetra ate 
o fundo, ate dos abismos etemos, prescruta, sonda, e penetra tudo 
que esta em Deus. 

Nos chegamos a nos conhecer a nos mesmos lentamente, 
pouco a pouco, por multiplas ideias, por atos sucessivos, e mesmo 
assim o nosso conhecimento e incompleto, pois todos nos, mais ou 
menos, continuamos para nos mesmos um enigma ou um miste- 
rio. Deus se ve por um so ato, etemo e imutavel, porque ele e 
simplicidade, atualidade, perfeipao 10 . Ha igualdade entre a Verdade 
Primeira e a Inteligencia Primeira, pois uma e infinita como a ou- 
tra. 

Tudo isso se exprime na palavra energica de S. Paulo: 
Scrutatur. E uma visao sempre atual, sempre tambem viva, pela 
qual Deus se apreende e se contempla sem cessar, tal como ele e, 

6 ARISTOTELES. lib XII, Metaphysica. 

9 1. Cor., II, 10-11. 

10 Cf. o que dissemos anteriormente sobre o Ato puro e sobre os atributos de Deus. 


com todas as suas profundezas, com a sua infinidade: Profunda 
Dei. 

HI - A ciencia de Deus se estende a tudo que existe fora 

dele. 

E de fe que Deus conhece todo o real, nao somente por um 
conhecimento geral, mas por um conhecimento nitido e exato, que 
desce a todos os seres, a todos os fatos, a todos os casos, a todas as 
contingencias, a todas as modalidades. 

Podemos distribuir em cinco grapos principais os textos da 
Escritura que afirmam essa ciencia universal. 

Primeiramente e dito que tudo esta a descoberto aos olhos 
do Senhor, que nenhuma coisa pode ser invisivel diante dele, nem 
lhe ficar escondida". Em seguida, que a sua ciencia abrange toda a 
serie das idades e todas as diferenpas de tempo: “Vos conheceis 
todas as coisas, 6 Deus, o que e antigo e o que e recente” 12 ; “os di- 
as que compoem os seculos, como tambem a areia dos mares e as 
gotas da chuva” 13 . 

Em terceiro lugar, a Escritura mostra o Criador ocupando- 
se dos seres menores, e com um cuidado delicado, prevendo todas 
as minucias; Deus nutre os passaros dos ceus, veste o lirio dos 
campos, conta os cabelos da nossa cabeca, dos quais nenhum cai 
sem a sua permissao 14 . 

Quarto, a Escritura atribui a Deus a visao dos corapoes e 
de todos os segredos: Deus ve os nossos sentimentos, ele sonda 
todos os corapoes, conhece os pensamentos de todas as inteligen- 
cias 15 . 

O conhecimento dos corapoes e dado como uma prova in- 
discutivel da divindade: “Quern pode sondar o corapao do homem? 

'' Ecch., XXXIX.; Hebr., IV, 13. 

IPs., CXXXVIII, 5. 

13 Eccli., I, 2. 

"Ml., VI, 26 ss; X, 29-31. 
b Ps. CXXXVIII. 
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Eu, o Senhor. que sondo os rins e os coragoes 16 ”. So Vos, 6 Deus, 
conheceis o coragao dos filhos dos homens” 11 . O abismo e o cora¬ 
gao humano e todas os artificios do nosso espirito, eis o que ve o 
Altissimo 18 . S. Paulo demonstra que Deus existe para os cristaos 
pelo so fato de que eles leem os segredos dos coragoes: “Se um in- 
fiel ou um ignorante entra nas nossas assembleias e que pela luz 
profetica vos lhes revelais os segredos da sua alma, ele caira com a 
face por terra e adorara Deus, exclamando que Deus esta real- 
mente no meio de vos” 19 . 

Quinto, os textos sagrados asseguram que Deus conhece 
todas as coisas futuras e mesmo as simples possibilidades: “Ele da 
nome ao que nao e como ao que e” 2l) . Devido a sua capital impor¬ 
tance a seu tempo voltarei a esse assunto. 

Os Padres defenderam vigorosamente contra os pagaos e 
hereticos o dogma da onisciencia divina. “Deus, diz Clemente de 
Alexandria, sabe tudo o que e, e o que sera, sim, toda coisa com os 
seus pormenores e todas as suas particularidades” 21 . “E nele mes¬ 
mo, e no seu Verbo, conclui Santo Agostinho, que Deus sabe e ve 
tudo” 22 . 

No concilio de Valenga, e no concilio ecumenico do Vati- 
cano I, 1870, a Igreja proclamou que Deus sabe tudo, o bem, o 
mal, e ate o que precede da liberdade criada 23 . 

A razao afirma que Deus e infinite em inteligencia e em 
toda perfeigao. Ora, nao sera evidente que esta inteligencia seria 
limitada e fechada se o minimo objeto escapasse ao seu olhar? 



16 Paralip ., XXVIII, 9. 

17 Jr., XVII, 9-10. 

18 Eccli., XLI1, 18. 

19 /. Cor,, XIV, 24-25 

20 Rom., IV, 17. 

21 CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Strom., 1. VI; P. G., IX, 388. 

22 S. AGOSTINHO. lib. XV, De Trinit., c. 14; P. L, XLII, 1077. 

23 DENZ S, 321, 1784. 
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Tambem e evidente que a causa primeira deve saber tudo 
aquilo que precede ou depende da sua eficacia, e que o juiz sobe- 
rano conhece tudo o que e ou sera submetido ao seu tribunal. 

Deus e este principio universal cuja causalidade se estende 
a todas as coisas, do qual derivam toda agao, todo pormenor, toda 
realidade; ele e o supremo Remunerador que da a cada um segun- 
do as sua obras. 

Assim, a nogao do verdadeiro Deus comporta a oniscien¬ 
cia, bem como a onipresenga e a toda poderosa potencia. 

IV - Deus conhece desde toda eternidade e com uma 
certeza absoluta todos os futuros, ate aqueles que procedem da 
liberdade das criaturas. 

Essa conclusao ja esta contida na tese que acabamos de 
estabelecer. Mas porque ela tern sido especialmente atacada, de- 
vemos a ela retomar e demonstra-la a parte. Os filosofos pagaos 
em geral desconheceram esse dogma. Cicero, para salvar a liber¬ 
dade humana, negou a presciencia divina 24 , e segundo a fma obser- 
vagao de Santo Agostinho, ele, desejando tomar os homens livres, 
fe-los sacrilegios 25 . 

Os Estoicos, que admitiam a presciencia, negaram a liber¬ 
dade; os Predestinacianos, no seculo IX, os Hussitas, no seculo 
XV, algumas seitas protestantes, no seculo XVI,. renovaram essa 
blasfemia, dizendo que a presciencia divina leva a fatalidade. 

Os Marcionistas pretendiam que presciencia nao se esten¬ 
de a todos os pormenores; os Estoicos, seguidos nisto pelos re- 
centes racionalistas, nao concedem a Deus senao o conhecimento 
conjectural dos futuros livres; Guenther parece tambem afirmar 
que Deus nao conheceu senao de modo conjectural a queda futura 
dos primeiros pais. A proposigao que havemos enunciado e um 
dogma de fe. 

"’TULLIUS CICERO, De Divin., lib. II. 

S.AGOSTINHO. lib. V. De Civit. Dei, c. 9; P. L„ XLI, 156. 
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Aqui ainda, podemos agrupar em muitos titulos as passa- 
gens da Sagrada Escritura. 

Em primeiro lugar, aquelas passagens que dizem que Deus 
conhece todos os futuros antes de eles existirem: “Vos tendes co- 
nhecido de longe todos os meus pensamentos, previsto antes todas 
as minhas vias” 26 , vos sabeis de todas as coisas, antes que elas 
acontepam. 27 

Depois, aquelas que afirmam que Deus preve o futuro tao 
claramente como viu o passado: “O Senhor ve o que deve vir, 
como aquilo que ja passou.” 28 “Ele desvenda o passado, e anuncia 
o futuro”. 29 

Em terceiro lugar, aquelas onde e lembrado que Deus 
contempla os futuros como sendo ja presentes: “Os seus olhos, 
mais penetrantes que a luz do sol, percebem todas as vias dos ho- 
mens e tern intuipao de todos os corapoes...” 30 “As vias dos ho- 
mens ja estao diante dele; ele tem os olhos abertos para tudo, e 
nada de novo ha para ele” 31 . 

Em quarto lugar, as profecias, confirmadas pelos aconte- 
cimentos sao uma demonstrapao inegavel da presciencia divina. 
Donde a palavra de Tertuliano: “A presciencia tem tantas testemu- 
nhas quantos profetas ela fez (Praescientia Dei toto habet testes 
quod fecit prophetasf 2 . 

Enfim, na Escritura a presciencia e dada como o carater 
inimitavel do verdadeiro Deus: “Anunciai o que deve acontecer no 
futuro e nos reconheceremos que sois deuses 33 ’. “Diz o Senhor, 


M Ps., CXXXVIII, 3. 

27 Dn, XIII, 42. 

28 Eccli., XXIII, 28-29. 

29 £cc/z\, XLII, 19-20. 

30 Eccli., XXIII, 28. 

31 Eccli., XXXIX, 24-25. 

32 TERTULIANO. Adv., Marcion.,1 II, c. 5; P. L„ II, 316. 

33 Is., XLI, 23. 


quern e semelhante a mim? ...Que ele prediga o que deve aconte¬ 
cer e que anuncie o futuro. Ha urn Deus fora de mim? 34 . 

E o mesmo ponto de vista que realpam os Santos Padres. 
Escreve Origenes: “A marca infalivel da divindade e de predizer o 
futuro de tal sorte que a propria predipao ultrapassa as forpas hu- 
manas e que o acontecimento realizado leva a julgar que o Espirito 
Santo foi o autor da predipao”. 35 

Diz Santo Ambrosio: “0 futuro ja esta presente diante de 
Deus, e, para aquele que conhece tudo, o futuro e como ja realiza¬ 
do” 36 . Acrescenta Santo Agostinho: “Confessar Deus e negar a 
presciencia dos futuros, e uma gritante loucura. E manifesto que 
aquele que nao conhece os futuros nao e Deus”. 37 

Voltemos aos documentos eclesiasticos ja citados. O con- 
cilio de Valenpa definiu que “Deus, desde toda etemidade, tem a 
presciencia do futuro, e de todo bem que os bons farao por sua 
grapa e de todo o mal que farao os malvados, por sua falta”. 38 

Diz o concilio Vaticano I: “Tudo esta descoberto aos olhos 
de Deus, ate os futuros que procedem das apoes livres das criatu- 
ras”. 39 

A Liturgia expressa muitas vezes essa doutrina em for¬ 
mulas tao infaliveis quanto veneraveis: “Sabeis de antemao, 6 
Deus, quais sao os que serao vossos pela fe e pelas boas obras”. 40 

Que diz a propria razao? Que Deus conhece tudo que de- 
pende do seu querer ou da sua permissao, mas como tudo deriva 
dele e evidente que os futuros nao chegam senao na medida em 
que os quis ou permitiu. Logo, esses futuros lhe sao conhecidos do 
mesmo modo em que se realizam. 


34 Is., XLIV., 7 et 8. 

35 ORIGENES. Contra Celsum, 1 . VI, n. 10; P. G., XI 1305. 

36 S. AMBROSIO. DeFide, 1.1, c. 15; P. L., XVI, 574. 

37 S.AGOSTINHO., De Civil Dei, 1. V, n. 1 et 4; P. L., XLI, 149-152. 

38 DENZINGER-BANNWART, 321. 

39 Idem, 1784. 

40 Oratio pro vivis et defunctis. 
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Outra prova nao menos decisiva: e evidente para todo 
mundo que Deus conhece os futuros, ao menos quando acontecem, 
pois ele deve aprecia-los e ser deles o juiz como Fim ultimo, assim 
como concorre como Causa primeira. 

Nos ja estabelecemos acima que ele e inteiramente imuta- 
vel, que o tempo nSo lhe traz nada que ele nao tivesse desde a 
etemidade: nele tudo e atualidade, perfeigao e vida; o que ele sabe 
hoje, sabia-o sempre. 

Portanto, confessar o verdadeiro Deus, e proclamar que ele 
possui desde toda etemidade do conhecimento claro e pleno de to- 
dos os futuros. 

V - Deus conhece com certeza os futuros condicionais 

Os teologos chamam futuros condicionais ou futuriveis os 
acontecimentos que aconteceriam mediante um condigao que, na 
realidade, nunca serao apresentados. 

Tres hipoteses para esses futuros: em uns, ha conexao 16- 
gica e necessaria, com a condigao enunciada: se Pedro vier a pe- 
car, perdera a graga; em outros, a conexao embora prevista conje- 
turalmente, por si mesma e contingente: se o Evangelho fosse pre- 
gado aos Tirios, eles fariam penitencia; se este homem vivesse ate 
a uma idade avangada, a malicia mudaria o seu espirito; em outros, 
enfim, a conexao e puramente absurda, nula e nao poderia de ma- 
neira alguma ser prevista: se o rei Joas batesse com o seu dardo 
sete vezes na terra, ele exterminaria a Siria 41 . 

Nao nos vamos ocupar do primeiro caso, no qual o conhe¬ 
cimento e evidente e infalivel. Trataremos das duas ultimas cate- 
gorias, nas quais nao ha conexao alguma com a condigao ou ape- 
nas uma conexao provavel com a condigao da qual dependem. 
Concebem-se os futuriveis como uma especie de meio entre os 
simplesmente possiveis e os verdadeiros futuros. No entanto, nao 
sao verdadeiros futuros, porque jamais existirao, nao devendo a 


41 IV. Rs.\ XIII. 


condigao se realizar; nao sao simplesmente possiveis, porque teri- 
am existido se a condigao tivesse sido posta. 

Alguns antigos teologos pensavam que Deus nao tern des¬ 
ses futuriveis senao um conhecimento conjetural. Mas e uma dou- 
I trina certa que Deus conhece, por uma ciencia clara, precisa, infa- 
lfvel, todos os futuriveis de que trata a Sagrada Escritura ou que 
tem utilidade alguma para o govemo divino e o fim da criagao. 

Aquele que e a Verdade primeira e a Infalibilidade abso- 
luta n&o faz predigao ao acaso ou na duvida, e, por isso, ele conhe¬ 
ce muito nitidamente e com inteira certeza o que lhe agrada anun- 
ciar-nos. Ora, Deus predisse nas Escrituras acontecimentos deste 
genero. Davi consulta o Senhor para saber se os habitantes da 
Ceila o entregariam a Saul quando estivesse entre eles, respondeu 
| f|; o Senhor: Sim. Por isso, Davi saiu de Ceila 42 . Eis ai um fato que 

| A devia acontecer se Davi ficasse em Ceila, que, no entanto, jamais 

j A'; aconteceu porque a condigSo nunca foi realizada. Contudo, Deus o 
sabia, porque ele anunciou solenemente por um oraculo. 

O profeta Eliseu ordena ao rei Joas bater na terra com o 
!$?' seu dardo. Apos tres batidas, o rei para, o profeta diz: se tivesses 
batido cinco, seis ou sete vezes, teria exterminado a Siria 43 . Aqui a 
4 vx conexao e inteiramente disparatada. No entanto, na ciencia divina 
11A ela era infalivel: o acontecimento predito com uma tal seguranga 

por um profeta em nome de Deus teria certamente acontecido se a 
!:ft; condigao tivesse existido. 

FiA- O livro da Sabedoria fala de um jovem homem que foi ti- 

rado deste mundo por medo de que a malicia viesse modificar as 
suas disposigoes 44 . Entao Deus sabia que uma vida mais longa teria 
se tornado para esta alma uma ocasiao de queda que ele quis su- 
primir. 

Nosso Senhor repreende as cidades da Palestina por causa 
da sua incredulidade e perversao: Desgraga a vos, disse, porque se 



" I. i?eg.;XXIll, 11-13. 
43 IV. Reg.; XIII, 18-19. 
44 Sab. IV, 11. 
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Tiro e Sidon tivessem visto os milagres que sao operados entre vos 
teriam feito penitencia com cilicio e cinzas 45 . 

Ora, o Homem-Deus, ao falar com tanta energia, conhecia, 
com muita certeza, este acontecimento que nao se deu e se daria se 
a condigao, isto e, a pregagao do Evangelho acompanhada de tan- 
tos milagres tivesse acontecido. 

Os Padres interpretaram neste sentido o texto acima cita- 
do do livro da Sabedoria: “Deus sabia de antemao, diz S. Gregorio 
de Nissa, o que teria feito aquele jovem se tivesse chegado a idade 
madura”. 46 Santo Agostinho prega ou constantemente supoe essa 
presciencia, e ao mesmo tempo refuta as falsas conclusoes que os 
Pelagianos se esforgavam para disto tirar em relagao com a pre- 
destinagao e com a graga 41 . 

Finalmente, nos temos o testemunho do senso catolico. A 
Igreja e os piedosos fieis pedem a Deus que ele conceda os bens e 
afaste determinados males, mas com a condigao de que tudo isso 
sera util a salvagao. Ora, e professar que Deus conhece com certe¬ 
za que tais coisas nos seriam prejudiciais, se as tivessemos a nossa 
disposigao. 

Evitaremos entrar aqui na discussao dos diversos sistemas 
teologicos, para nos manter na simples exposigdo da doutrina ca- 
tolica. 

VI - A presciencia divina em nada fere a liberdade cri- 
ada 

A Escritura que nos tern pregado tao resolutamente o 
dogma da presciencia infinita, nos garante que a nossa liberdade e 
intacta, que o Criador nos deixa na mao do nosso conselho 41> , que, 

45 Mu XI, 21. 

4 ‘ S. GREGORIO N1SSENO. De infantibus qui preamature abripiuntur, P. G., 
XL VI, 184. 

41 S. AGOSTINHO. De corrept. et gratia, c. VIII, De praedestin. sanctorum, c. 

XIV; P. L., XLIV, 227, 979. 

48 Eccli., XV, 14. 
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se as criaturas se perdem e unicamente por sua falta: “A tua perdi- 
gao vem de ti, 6 Israel, e, de mim, teu socorro” 49 . 

A Igreja fez, no Concilio de Valenga esta muito firme e 
muito nitida declaragao: “Embora Deus tenha a presciencia de to- 
das as coisas, ninguem sera condenado senao por causa da sua ini- 
quidade pessoal; Deus preve que, se os bons farao o bem por sua 
graga, os maus ndo farao o mal senao por sua propria malicia” 50 . 

Santo Agostinho esclarece esse dogma por estar interes- 
sante comparagao: “A memoria infalivel que temos do passado, 
nao fere em nada a liberdade dos atos passados; assim tambem a 
presciencia infalivel do futuro em nada fere a liberdade dos atos 
futuros” 51 . 

Sera necessario lembrar, com efeito, que a etemidade 
abrangendo todos os tempos, Deus ve os futuros diante dele, como 
nos vemos o passado ou o presente. 

Ademais, Deus preve os acontecimentos tais como eles se- 
rao, e eles serao livres porque ele previu e quis que eles fossem li- 
vres. “Longe de nos, diz Santo Agostinho, na mesma passagem, 
longe de nos, para salvar a nossa liberdade, negar a presciencia de 
Deus, porque e por seu socorro que somos ou seremos livres 52 ”. 

Ve-se, pelo que esta dito a vacuidade da objegao corrente: 
se Deus previu que serei condenado, qualquer coisa que faga eu, 
serei condenado; se Deus previu que serei salvo, qualquer coisa 
que eu faga, serei salvo. 

Nao, n&o, Deus nao previu assim as coisas. Ele previu e 
decretou que sereis condenado se viverdes e morrerdes no pecado, 
que sereis salvos se viverdes e morrerdes na graga divina. Portan- 
to, nao deveis vos preocupar senao de uma coisa: fazer o bem e 
vos conservardes na. amizade de Deus. 

Um outro sofisma consiste em confundir a infalibilidade 
com a necessidade e com a fatalidade. Se Deus preve que eu serei 

49 Os, XIII, 9. 

50 CONC. VALENT!, can. 2. DENZINGER-BANNWART, 321. 

51 S. AGOSTINHO. De Libero Arbitrio, 1. Ill, c. IV, n. 11; P. L., XXXII, 1276. 
v S. AGOSTINHO. De Libero Arbitrio, 1. Ill, c. IV, n. 11; p. L., XXXII, 1276. 
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salvo, a salvagao se produzira infalivelmente. A conseqiiencia sera 
tambem necessaria, porque a presciencia divina nao pode estar 
sujeita a erro: mas a minha salva§ao nao e uma coisa necessaria ou 
fatal, ela nao se realizara senao pela minha livre cooperagao. Se eu 
vejo Pedro correr, e claro que ele nao pode estar sentado neste 
momento: a conseqiiencia e necessaria e conseqiientemente a cor¬ 
rida continua sendo um ato inteiramente voluntario e livre. O 
misterio, sem duvida, permanecera sempre, enquanto nos nao for- 
mos admitidos a visao intuitiva e beatifica. Nao sabemos aqui na 
terra o como da presciencia infmita, mas o que sabemos com intei- 
ra certeza e que Deus, concluamos com Santo Agostinho, conhece 
perfeitamente todas as coisas antes que elas existam . 53 Conserve- 
mos o principio ja enunciado, que serve para resolver as dificulda- 
des: Deus conhece o futuro, como nos conhecemos o presente e o 
passado. A nossa visao do presente, a nossa lembranga do passado, 
nao mudam a natureza das coisas. Assim tambem a ciencia do fu¬ 
turo em Deus nao destroi em nada a contingencia dos futuros. 


S. AGOSTINHO. In ps., XLIX, 18; P. L, XXXVI, 577. - Cf. ST., I, 14; P. 
PEGUES. Comment., litteral. vol. II; P. MONSABRE. Careme de 1874, 8 3 
conference ; Mgr GINOULHIAC. Histoire du Dogme catholique, liv. Ill, cc. 2- 
7; A. FARGES. L 'Idee de Dieu, pp. 346. ss; P. GARRIGOU-LAGRANGE. Di- 
eu, II, P., (Nouvelle edition). 


Capitulo Sexto 
A VONTADE DE DEUS 


I - A vontade encontra-se em Deus excelentemente 

Esta assergao e uma verdade de fe constantemente afirma- 
da nas Escrituras e expressamente defmida pela Igreja'. 

No Antigo Testamento, os Salmos atribuem a vontade di- 
vina a criafao: “Tudo o que ele quis, ele o fez no ceu e na terra” 2 ; 
“Ele ordenou, e tudo foi criado” 3 ; “Suas obras sao grandes e con- 
forme as suas vontades” 4 . Os Profetas glorificam a eficacia abso- 
luta desta adoravel vontade; “Meu conselho e firme, e todas as mi- 
nhas vontades acontecem .” 5 

Nosso Senhor, distinguindo tao claramente a sua vontade 
humana da vontade divina - “Que vossa vontade seja feita e nao a 
minha” 6 , prova a existencia das duas. Sao Paulo assegura que a 
vontade de Deus tern por objeto nossa santificayao 7 , que ela e 


! Uma exposigao Teologica nao pode prescindir da doutrina das Escrituras e dos 
Santos Padres, por isso, trazemos textos de ambos, embora breves. 

2 Ps. CXXV, 6. J 

3 Ps. CXLVIII, 5. 

4 Ps. CX, 2. 

5 Is, XL, 10. 

6 Luc., XXII, 42. 

7 / Tess,, IV>3. 
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misteriosa, insondavel, toda poderosa, irresistivel 8 , boa, benfazeja, 
perfeita 9 . 

O concilio Vaticano I afirma, contra os ateus, os materia- 
listas e os panteistas, que Deus e infmito na inteligencia, na vonta- 
de e em todas as perfeicoes 10 . 

Esse dogma esta necessariamente ligado com as outras 
verdades fundamentals da nossa fe. Nao se pode conceber a Trin- 
dade sem uma processao de vontade e de Amor. 

A criagao e obra de uma vontade eficaz e nao menos que 
de uma inteligencia infinita. Todas as vias divinas referentes ao 
mundo, a salvagao, a reparagao do genero humano, a graga, a glo¬ 
ria, supoem uma vontade infmitamente boa que gratuitamente ama 
as criaturas. 

Enfim, a vontade, perfeigao tao nobre que acompanha a 
inteligencia dos anjos e a nossa, nao pode faltar aquele que e cha- 
mado de inteligente e perfeito. Diz Santo Irineu: “Tambem Deus 
pensa quando ele quer, e ele quer quando pensa: ele e pensamento, 
vontade e fonte de todos os bens 1 ' 5 ’. 

II - A vontade de Deus e soberanamente livre em rela¬ 
gao a tudo que nao e ele 

E evidente que Deus necessariamente quer o seu ser, sua 
vida, sua beatitude, em uma palavra, tudo o que e ele mesmo. Nao 
podemos ficar indiferentes senao diante do que e limite, lacuna, 
imperfeigao: dizer que permanece livre em relagao a ele mesmo, 
seria reconhecer que a sua bondade e medida e a sua perfeigao in- 
completa. Logo, Deus se conhece e se quer necessariamente; ele 
produz espontanea e necessariamente seu Verbo e seu Amor, mas 
nao cegamente, porque essa dupla agao e espiritual e consciente. 


* Rom IX, 18s. 

5 Rom., XII, 2 

10 DENZINGER, 1782, 3001. 

" S. IRINEU. Adv. Haereses, 1.1, c. 12; P. G., VII, 574. 


Com relagao a tudo que nao e ele, a sua vontade goza de 
soberana independence, que e a liberdade perfeita. Verdade de fe, 
que muitos erros tentaram obscurescer. 

Os pagaos acreditavam que Deus, ligado pelo destino 
como os mortais, opera inumeras vezes por necessidade. Os mo- 
nistas, os panteistas, os imanentistas, submetendo Deus a evolu- 
gao, atacam sua liberdade, nao menos que sua imutabilidade. Ar- 
naldo de Brescia, Abelardo, Wiclef, Lutero, Calvino, nao conse- 
guem isentar Deus do seu fatalismo. Alguns filosofos racionalis- 
tas, como Emilio Saisset, Cousin, Robinet, pretenderam que Deus 
nao podia nao criar. Guenther e Hermes parecem dizer que Deus 
criou o mundo quase tao necessariamente quanto ele se ama a si 
mesmo. 

A Escritura mostra Deus agindo com plena liberdade. No 
momento de criar o homem, ele busca conselho nas profundezas 
da sua etema sabedoria e e na plenitude da sua independencia que 
ele diz; “Fagamos o homem a nossa imagem e semelhanga 12 ”; “0 
que ele produziu no ceu e na terra, ele o fez porque quis 13 ”; “Nao 
foi devido a uma fatalidade, mas por ele mesmo que ele criou to¬ 
das as coisas 14 ”. O mesmo se deu na ordem sobrenatural: “Se ele 
insufla a graga nas almas, se distribui os carismas, e porque ele o 
quer e como o quer 15 ”. 

Os Santos Padres defenderam esse dogma com energia. 
Diz Teofilo de Antioquia: “O poder de Deus se mostra ao criar as 
coisas do nada e a cria-las com toda liberdade 16 ”. • Macario, apos 
ter explicado que Deus com toda liberdade criou o mundo, acres- 
centa que o homem e feito a imagem de Deus, porque ele e livre 
como o Criador 11 , “Deus tern toda independencia para agir, observa 
santo Epifanio, mas de tal modo que ele faz sempre o que convem 


12 Gen., I, 26, 

13 Ps. CXXXV, 6. 

14 Prov. XVI, 4. 

15 Vo. Ill, 8; I, Cor. XII, 11. 

16 S. TEOFILO DE ANTIOQUIA. AdAntolycum, 1. II; P. G., VI, 1072. 

17 MACARIO. Fragm.; P. G., X, 1392, 1398. 
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a sua divindade 18 ”. “Buscar por que Deus criou o mundo, e buscar 
a causa da vontade divina, conclui santo Agostmho. Ora, Mo ha 
nada maior do que a vontade de Deus, pois nao ha causa que a de¬ 
termine 19 ”. E dizer que ela e soberanamente livre e independente, 
porque nao tem outra lei que a lei sempre sabia que o seu bem 
querer. 

Numerosas sao as declaracoes do Supremo Magisterio a 
respeito da liberdade de Deus. O Papa Inocencio II proclama que 
Deus poderia fazer de outro modo o que fez 20 . Joao XXII condena 
a proposigao na qual Eckart sustenta que o Pai cria o mundo 
“como gera o seu Filho 21 ”. O concilio de Florenga ere e prega que 
Deus criou o mundo quando quis e porpura bondade 22 . Pio IX de- 
nuncia as teorias de Guenther, contrarias a fe Catolica, referentes a 
liberdade de Deus, que esta isenta de toda necessidade na produ- 
gao das criaturas 23 . O concilio Vaticano I, no capitulo De Deo 
Creatore, estabelece primeiramente o principio da liberdade divi¬ 
na: “Deus cria, nao por necessidade ou indigencia, mas por bonda¬ 
de, para manifestar as suas perfeigoes nos bens que concede as 
criaturas, e na plenitude do seu conhecimento e da sua liberdade, 
por um designo muito livre - liberrimo consilio 24, \ Depois, no ca¬ 
non 5 s , ataca frontalmente todos os erros, sejam dos panteistas e 
dos racionalistas, sejam os de Guenther: “ Anatema a quem disser 
que a vontade divina Mo e livre de toda necessidade, mas que 
Deus criou o mundo tao necessariamente quanto ele ama a si 
mesmo 25 ”. 

O Santo Oficio, aos 14 de dezembro de 1887, proscreveu a 
18 § proposigao de Rosmini: “O amor pelo qual Deus se ama nas 


18 S. EPIFANIO. Haeres, 70, 7; P. G„ XLII, 349. 

19 S. AGOSTINHO. De 83 quaest., q. 28; P. L, XL, 18. 

20 DENZINGER, 374. 726. 

21 Idem, 503. 933. 

22 Idem, 706. 1333. 

23 Idem, 1655.2106. 

24 Idem, 1783. 3002. 

* Idem, 1805. 3065. 



criaturas, e que e a razao pela qual ele se determina a criar, cons- 
titui uma necessidade moral, que, no Ser perfeito, produz sempre o 
seu efeito 26 ”. Portanto, em Deus nao ha nem necessidade moral, 
nem determinismo fisico. Enfim, Leao XIII, afirma e prova de 
novo este dogma: “Deus e infinitamente perfeito e soberanamente 
inteligente e a bondade por essencia; e tambem soberanamente li¬ 
vre, embora nao possa querer de modo algum o mal da falta, 
como tambem Mo o podem, devido a contemplapao do bem su¬ 
premo, os bem-aventurados do ceu 27 ”. 

Para apreciar essa doutrina e responder as objegdes, e ne- 
cessario lembrar as distingSes que trouxemos a respeito da imuta- 
bilidade divina: “Embora o ato de Deus seja em si mesmo infinito, 
necessario, etemo, o termo nao o e: nenhum objeto criado merece 
por ele mesmo e necessariamente ser o termo da vontade divina, 
porque nao e de tal modo perfeito que Deus deva o escolher, nem 
de tal modo defeituoso, que Deus o deva necessariamente rejeitar. 
Por esse lado, portanto, a independence divina permanece perfei- 
ta; e, se tal piano e adotado, e tal efeito existe, e sem necessidade 
alguma da parte do Criador, em virtude duma escolha muito livre, 
liberrimo consilio , como j a o disse o Vaticano I. 

Ill - A vontade de Deus relativa a salvagao dos homens 

Ha duas grandes categorias de erros inteiramente opostas 
quanto a vontade salvifica de Deus. Segundo os Pelagianos, Deus 
quer igual e indiferentemente a salvagao de todos os homens, se 
estes a querem por eles mesmos. Eles podem chegar ao termo sem 
o socorro da graga, ou, se a graga e necessaria como admitem os 
Semi-Pelagianos, eles podem pelos seus esforgos naturais prepara- 
rem-se e a merecer. 

Em posigao oposta, os predestinacionistas, e, mais tarde, 
alguns corifeus da Reforma ousaram proferir a blasfemia de que 


26 Idem, 1908. 3218. 

27 Encycl, Libertas, 1888. 


258 


259 





Deus quer a salvagao de alguns e a condenagao etema de outros. 
Os Jansenistas renovam essa heresia com algumas matizes: antes 
da falta original Deus quer a salvagao de todos os homens, depois 
da queda, ele nao quer senao a salvagao dos predestinados. Volta- 
remos a esses erros sobre a predestinagao e sobre a graga. Aqui 
contentar-nos-emos de expor a doutrina catolica sobre a vontade 
salvifica, ou sobre a universalidade da redeng&o, porque e mani¬ 
festo que Deus sinceramente quer a salvagao de todos pelos quais 
ele entregou o seu proprio Filbo a morte. 

I 2 - E de fe que Jesus Cristo morreu para os outros, nao 
somente pelos eleitos. O Papa Inocencio X condenou como here- 
tica a 5 s proposigao de Jansenio, que Cristo nao teria morrido e 
nao teria derramado o seu sangue a nao ser somente pelos predes¬ 
tinados 28 . Os textos da Escritura e da Tradigao que citaremos no 
momento oportuno, provam ao menos essa primeira universalida¬ 
de. 

2- - E de fe, admitem comumente os teologos, que Jesus 
Cristo morreu por todos os fieis. E impossivel interpretar de outro 
modo a afirmagao categorica de S. Paulo: “Ele e o Salvador de to¬ 
dos os homens, e', em primeiro lugar, dos fieis: Salvator omnium 
hominum, maxime fidelium 29 . Alem disso, todos os fieis sao obri- 
gados a crer, como um artigo de fe, as palavras do Simbolo: “Por 
nos e para nossa salvagao, desceu dos ceus, encamou-se, soffeu, 
morreu”. Logo, e de fe que Deus quer a salvagao de todos os ho¬ 
mens. 

3 2 - E doutrina ao menos proximo da fe que Jesus Cristo 
morreu por todos os adultos, ate pelos infieis. Acabamos de ouvir 
Sao Paulo nos dizer que, se Cristo quer especialmente a salvagao 
dos fieis, ele sera, contudo, o Salvador de todos os homens “Sal¬ 
vator omnium hominum” 30 . 


38 DENZINGER, 1096. 2005. 

39 1. Tim., VI, 10. 

30 1. Tim, II, 1-6. 
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Demais, ele recomenda orar por todos homens, porque isto 
e agradavel ao Salvador, nosso Deus, que quer que todos os ho¬ 
mens sejam salvos e cheguem ao conhecimento da verdade. Com 
efeito, ha um so Deus, um so mediador entre Deus e os homens, o 
Cristo Jesus, que a si mesmo se deu por resgate de todos. 

Todas as particularidades dessa argumentagao do Apostolo 
estabelecem que a vontade salvifica tern um alcance universal e 
sem restrigao: l 2 deve-se rezar por todos, porque Deus quer que 
todos sejam salvos; 2- ha para todos um so e mesmo Deus, um so e 
mesmo Mediador; 3 2 ele propbe a todos no conhecimento da ver¬ 
dade, o meio de alcangar a salvagao; 4 s o Cristo pagou por todos, e 
esta imensa redengao 6 ele mesmo. 

O Apostolo inculca por todo o seu ensinamento o dogma 
da vontade salvifica: Cristo morreu por todos aqueles que pecaram 
em Adao, e a sua graga tem maior universalidade e eficacia para o 
bem do que a falta de Adao, para o mal 31 . Ele morreu por todos, 
para que aqueles que vivem nao vivam para si mesmos, mas para 
aquele que morreu por todos e que ressuscitou 32 . 

O Antigo Testamento ja havia pregado essa consoladora 
doutrina. O livro da Sabedoria explica longamente quanto Deus 
ama todos os homens e que tem piedade mesmo dos pecadores en- 
durecidos e dos idolatras de malicia inveterada e parece incorrigi- 
vel 33 . 

Vejamos agora a interpretagao dos Santos Padres. “Deus 
quer que todos os homens sejam salvos, diz S. Gregorio de Nissa, 
e a vontade de Deus nao esta em causa se alguns se perdem 34 .” 

Escreve Santo Ambrosio: “Ele quer ter para si todos os 
homens que criou. Possas tu, o homem, nao fugir para longe de 
Cristo, nao te esconder dele! E, todavia, ele procura ainda aqueles 
que se escondem 35 ”. Diz S. Prospero: “Deus tem cuidado de todos 


31 Rom., V, 15. ss, 

33 II. Cor., V, 14-15. 

33 Sap. XI. 

34 S. GREGORIO NISSENO. Adv. Apollin. 29, P. G„ XLV, 1187. 

35 S. AMBROSIO. Enairat in Ps. 39, n fi 20; P. L„ XIV, 1117. 
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os homens. A infidelidade eles devem atribuir a si mesmos e a fe, 
a graga de Deus 36 ”. 

Quanto a Declaracao do Magisterio da Igreja, sera sufici- 
ente citar o capitulo III do concilio de Kiersy, em 853: “O Deus 
todo-Poderoso quer que todos os homens, sem excegao, sejam sal¬ 
vos, embora, de fato, nem todos se salvem. Que eles se salvem, e 
dom do Salvador, que alguns se percam, e por sua falta 37 ”. 

A- - E o ensinamento quase unanime dos teologos que 
Jesus Cristo morreu ate pelas criancas sem o uso da razao e que 
nao receberam a graga do Batismo. Ora, nos vimos que o Salvador 
deu o seu sangue por todos os que morreram em Adao. Por conse- 
guinte, pelas criaturas, como tambem pelos adultos. Logo, eles 
estao contados na formula universal: “ Salvator omnium hominum ”, 
o Salvador de todos os homens, e nada autoriza exclui-las. 

Deus Ihes preparou (as criangas tambem) os meios de sal- 
vagao, e se elas nao se beneficiam, isto decorre de causas segundas 
que nao trouxeram a indispensavel cooperagao. 

Por outro lado, a sorte etema dessas criangas nao e tao la- 
mentavel como pretenderam os jansenistas, e nao e uma fabula 
pelagiana, declara Pio Vi, este lugar do limbo, onde as criangas 
estao isentas da pena do fogo 38 . Muito mais, no dizer de Santo To¬ 
mas, elas tem de Deus um conhecimento e um amor naturais que 
sao para elas a fonte de verdadeiras alegrias: u De ipso gaudere 
naturali cognitione et dilectione ” 39 . 

Nao tendo aqui em vista senao as verdades de Fe Catolica, 
nao entraremos na exposigao dos diversos sistemas da escola a 
respeito da vontade de Deus. Embora existam solucoes particula- 
res, e certo que a vontade divina a nosso respeito e soberanamente 


36 S. PROSPERO. Ad capit, Gallorum, 8; P. L., LI, 164. 

37 DENZINGER, 318.623. 

38 Bull. Auctorem Fidei , n. 26; DENZINGER-BANNWART, 1526. 2626. 
ST. Supplem., p. 71, a. 1. 


benfazeja e que: “Querer o que Deus quer e a unica ciencia que 
nos poe em repouso” 41 '. 


Cf. sobre a vontade divina: ST, 1, P., q. 19. e o Comentdrio de PEGUES; Mgr 
GINOULHIAC, Histoire du dogme catholique, 1. Ill, ch 8-9; P. MONSABRE. 
9- Conference; A. FARGES. L’ldee de Dieu. p. 383, ss.; P. GARRIGOU- 
LAGRANGE. op. cit. 
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Capitulo Setimo 
A PROVIDENCIA DE DEUS 


I - Nogao de providencia. Os erros. 

Nossas precedentes consideragoes sobre a ciencia e a 
vontade de Deus, nos levam a Providencia, que inclui uma e outra. 

O papel da Providencia e dirigir as criaturas para o fim que 
lhe convem pelos meios adotados a esse fim. Convem nao confun- 
dir duas coisas tao diferentes: o piano da ordem, ou da diregao dos 
seres para o seu fim, e a execugao dessa ordem. 

A ordenagao pertence a Providencia propriamente dita, a 
execugao ao govemo divino; a Providencia e etema, porque Deus 
preve e ordena desde toda a etemidade o que deve se desenrolar no 
curso das idades; o govemo nao se cumpre senao no tempo, como 
tambem nao existem sendo no tempo os seres inumeraveis que ele 
deve reger e mover. 

Dissemos que a Providencia supbe a inteligencia e a von¬ 
tade: a inteligencia, que preve, prove, ordena; a vontade, a qual 
pertence a intengao do fim e a escolha dos meios. 

Distinguem-se tambem a Providencia natural, que conside- 
ra o fim comum ou especial dos seres na ordem da natureza, e a 
Providencia sobrenatural, que tern por objeto a salvagao das criatu¬ 
ras elevadas a ordem da graga e chamadas a gloria. 

Aqui, nova subdivisao: a Providencia sobrenatural geral, 
que preve e prepara para todas as criaturas racionais os socorros 
suficientes para a salvagao, e a Providencia sobrenatural especial 
que assegura aos eleitos as gragas eficazes para as fazer atingir in- 
falivelmente a gloria etema. Essa Providencia muito especial cha- 
ma-se a predestinagao. 



Esse dogma, nao obstante fundamental, encontrou contra 
si muitas blasfemias. A Providencia e negada pelos ateus, pelos 
panteistas, pelos materialistas, e por todos que ensinam o imanen- 
tismo ou o evolucionismo fatal e absoluto, no universo. Os deistas, 
que confessam a existencia de Deus, nao chegam a reconhecer a 
providencia universal, descendo a todos os pormenores. Assim, os 
modemos racionalistas renovando o antigo erro de Cicero 1 , preten- 
dem que, ao menos, a Providencia de Deus n&o atinge os atos li- 
vres do homem. Os deistas, que creem na Providencia natural, ne- 
gam sua intervencao na ordem sobrenatural 2 . Ha ainda uma obje- 
qao muito antiga, sempre atual, que a noqao de Providencia e in- 
compativel com o problema do mal. 

II - Existencia duma Providencia natural 

Os Santos Livros asseguram expressamente que Deus fez 
todas as coisas, as grandes e as pequenas e que ele cuida igual- 
mente de tudo 3 , embora se ocupe mais especialmente da criatura 
humana. “Entregai todas as vossas solicitudes ao Senhor, pois ele 
cuida de vos 4 ”. Os textos da Escritura e dos Santos Padres que uti- 
lizamos para mostrar como a ciencia de Deus se estende a tudo 
que existe, a todos os pormenores, a todos os futuros e ate aos fu- 
turiveis 5 , conservam o seu valor, porque eles estabelecem nao so- 
mente que Deus conhece tudo, mas que ele se ocupa tambem e 
cuida de tudo. 


1 Cf. Tulio CICERO. De Divina, lib. II. 

2 Vejamos em que se diferenciam o deismo. o teismo e o ateismo: o ateismo re- 
pousa sobre a ideia de um Deus pessoal; o deismo aceita a existencia de Deus e 
rejeita a Providencia; o teismo confessa uma certa Providencia. mas nega o so¬ 
brenatural, 

3 Sap., VI, 8. 

4 1. Pet., V, 7. 

s Cf. cap., V, supra. 

| B I B ?. : C E C A 


Nao nos detendo sobre os testemunhos ja suficientemente 
esclarecidos, vamos diretamente as declarafoes do Magisterio 
eclesiastico. 

A profissao de fe imposta aos Valdenses, em 1208, obriga 
a crer que existe um so Deus, Pai, Filho e Espirito Santo, que go- 
vema e ordena todas as coisas, corporais ou espirituais, visiveis ou 
invisiveis 6 . 

O Syllabus de Pio IX, 8 de dezembro de 1864, proscreveu 
esta proposi?ao: “E necessario negar toda aqao de Deus sobre os 
homens e sobre o mundo 7 ” E verdadeira a proposi?ao contradito- 
ria: “Deus age sobre o mundo material e sobre a criatura livre 8 ”. 

Os Padres do Vaticano I expoem o dogma em algumas 
palavras plenas e vigorosas: “Tudo o que Deus criou ele o govema 
e cuida pela sua Providencia”, atingindo todas as coisas, como diz 
a Escritura (Sab. 7,1), de fim a fim, com for 9 a, e dispoe tudo com 
suavidade”. Tudo, com efeito, e posto a nu e a descoberto diante 
dos seus olhos, segundo a expressao da carta ao Hebreus (4,2), 
mesmo as coisas futuras que procedem da a?ao livre das criatu- 
ras’”. 

Nessa formula conciliar estao condensadas numerosas e 
importantes verdades: I s ha uma Providencia de Deus - Deus 
Providentia sua ; 2 s esta Providencia e universal, tao vasta como a 
propria cria9ao — universa, quae condidit; 3 s ela e imediata, por¬ 
que tern um especial cuidado de todas as coisas - tuetur; 4 2 ele as 
govema, move, dirige, as leva para o fim - gobernat; 5 2 com for 9 a, 
porque dispSe todas as coisas com uma certeza infalivel; com sua¬ 
vidade, porque respeita a natureza e as inclinaqoes de cada um dos 
seres, sem os violentar, operando no fundo da sua substancia sem 
violentar os recursos, como se agissem sozinhos - fortiter et sua- 
viter\ 6 2 esta no 9 ao da Providencia decone daquilo que sabemos 
da ciencia infinita de Deus, ele tern o cuidado de tudo porque tudo 

‘ DENZINGER, 421. 

7 Propos, 26; DENZINGER, 1702. 

8 Idem., 1702. 

9 CONC. VATIC., cap. 1 De Deo omnium rerum creatore ; DENZINGER, 1784. 
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esta presente aos seus olhos - omnia enim nuda et aperta sunt 
oculis ejus; 1- esta declarado contra os racionalistas de todos os 
tempos, que a Providencia, como a ciencia de Deus, estende-se 
mesmo as agoes livres dos anjos e dos homens - ea etiam quae li¬ 
bera creaturum actione futura sunt. 

Para quem tenha compreendido a nogao do verdadeiro 
Deus, nik> e possivel negar a Providencia. Donde viria entao que 
ela nao se mantenha ou que ela nao desga a todos os seres, a todas 
as circunstancias, a todos os pormenores? Ou donde que Deus nao 
conhega, ou que ele nao queira ordenar os seres para um fim con- 
veniente pelos meios bem adaptados, ou aquilo porque ele nao 
quer realizar o seu piano uma vez concebido? 

O absurdo dessas hipoteses e evidente; e manifesto que 
aquele que e a onisciencia e a sabedoria infinita ve o destino de 
cada ser com todas as combinagoes e todos os meios praticos que 
podem conduzir tal ser. Ele quer esta realizagao, porque a bondade 
todo poderosa nao pode se desinteressar da obra das suas maos; se 
a justiga nao o obrigou a criar, sua dementia lhe ordena a cuidar 
do que fez 10 ; enfim, ele; e a toda poderosa Potencia que eficaz- 
mente adapta os meios aos fins e quebra ou afasta todos os obsta- 
culos contrarios. 

Sim, em uma palavra, ha uma Providencia universal, por¬ 
que todas as coisas sao obras de um Amor infinite servido por uma 
ciencia e uma potencia infinitas como ele 11 . 

Ill - Providencia e o problema do mal segundo a dou- 
trina catolica 

Entre os Persas, foi muito celebre a doutrina dos dois prin- 
cipios opostos: um bom do qual procedem todos os bens, o outro 


10 S. AMBROSIO. de officcis, 1.1., c. XIII, P. L., XVI, 41-42. 

11 Nos insistimos agora sobre a importancia da Providencia sobrenatural, porque 
tudo o que afirmamos sobre a predestinate e a ordem sobrenatural o comprova 
superabundantemente. 


mau, do qual deriva todo mal. Essa doutrina foi renovada altema- 
tivamente pelos Gnosticos 13 , pelos Maniqueus, pelos Albigenses. 

Os corifeus da defesa nao se envergonharam de fazer re¬ 
montar o mal ate Deus, como a sua propria fonte. No dizer de Cal- 
vino, Deus nSo somente permite o mal, mas ele o impulsiona, de 
modo que ele se toma o autor do pecado. Melanchton sustenta, 
apos Lutero, que Deus e do mesmo modo o autor do adulterio de 
Davi, da crueldade de Saul, da traigao de Judas, como da conver- 
sao de Paulo 13 . A doutrina catolica pode ser traduzida nas seguintes 
conclusoes: l 2 Deus nao quer de maneira alguma o mal moral, que 
e o pecado. A Sagrada Escritura esta repleta desse ensinamento tao 
pouco compreendido pelos politeistas. Nosso Deus abomina a ini- 
quidade e os que a cometem 14 ; ele detesta o impio e a sua impieda- 
de 15 ; tern em abominagao o caminho daquele que faz o mal, e ama 
aquele que segue a justiga 16 ; ele nao tenta pessoa alguma para o 
mal 17 . A Igreja condenou as teorias perigosas nao menos que as 
blasfemias da heresia. O Papa Joao XXII condenou esta proposi- 
gao de Eckart: “O homem de bem deve conformar sua vontade 
com a vontade divina a ponto de querer tudo o que Deus quer, 
porque se Deus quer de alguma maneira que eu tenha cometido o 
pecado, eu nSo quereria nao te-lo cometido, e e isto a verdadeira 
penitencia 18 ”. Deve-se ter como verdadeira a proposigao contradi- 
toria: se Deus nao quer de maneira alguma que eu tenha cometido 
o pecado, eu nSo queria te-lo cometido. 0 concilio de Trento defi- 
niu: “Anatema a quem disser que nao esta no poder do homem 
tomar seus caminhos maus, mas que Deus opera em nos tanto o 
mal como o bem, nao somente de uma maneira permissiva, mas 


12 Cf. P. TIXERONT. Histoire des dogmes, 1.1, ch. IV, Les heresies du II 2 siecle. 

13 Cf. MELCHIOR CANO. De locis thelologicis, 1. II, c. resol. 

14 Pi. V. 

15 Sap., XIV, 9. 

'[Proverb., XV, 9. 

Epist. Jac., I. 13. 

18 DENZ1NGER, 514-564. 
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absoluta, e propriamente falando, de modo que a traigao de Judas 
nao e menos sua obra propria, que a conversao de Paulo 19 ”. 

Esta verdade e evidente aos olbos da razao como aos da fe. 
O mal moral e urn afastamento de Deus, uma revolta contra a sua 
majestade; Deus nao pode nem querer, nem fazer que o ofendamos 
ou que nos afastemos dele. 2- Deus poderia impedir o mal, mas 
nao esta forgado a evita-lo, e o pode permitir. O concilio de Sois- 
sons, em 1140, proscreveu esta proposigao de Abelardo: “Deus 
nao deve nem pode evitar o mal 20 .” Ele poderia impedir porque o 
mal nao e um rival ou um igual a Deus que existe necessariamen- 
te. Como poderia Deus impedi-lo? Seja nao criando os seres capa- 
zes de pecar ou exposto ao pecado; seja lhes concedendo socorros 
de tal modo abundantes, que eles se tomariam de fato impecaveis, 
como foi a Santa Virgem Maria; seja lhes comunicando desde o 
primeiro instante a visao beatifica, que os uniria para sempre com 
o soberano Bern. 

Nao estava, porem, obrigado a impedi-lo. A criatura racio- 
nal, naturalmente falivel, tendo um livre-arbitrio que de si mesmo 
esta sujeito a flutuagoes, nao pode tomar-se impecavel se nao em 
virtude dum dom puramente gratuito. E manifesto que Deus nao 
esta de modo algum obrigado a conceder o que e gratuito e extra- 
ordinario, nem de produzir criaturas impecaveis. Corresponderia 
dizer que a esmola e devida, que o privilegio se impde, que o ex- 
traordinario pertence ao piano normal. Se Deus devesse impedir o 
mal em todas as suas formas, ele seria obrigado a nao criar os se¬ 
res dos quais ele previa antecipadamente a perversidade, e assim a 
malicia da criatura limitaria o poder do Criador e se tomaria um 
desafio a sua soberana independencia. 3 s Quando Deus permite o 
mal tem sempre razoes superiores para o permitir. O mal, o peca¬ 
do, sendo uma verdadeira desordem e a privagao dum grande bem, 
Deus n§io os pode permitir por eles mesmos, mas somente por fins 
dignos do proprio Deus. 


19 CONC. TRIDENT., sess. VI, can. 6; DENZINGER, 816. 

20 DENZINGER, 375. 


As razoes superiores sao, em primeiro lugar, aquelas que 
ja indicamos: a defectibilidade do livre-arbitrio, a independencia 
do Senhor que nSo deve estar ligado pela malicia e pelos abusos 
das criaturas; e, alem disso, a manifestagao dos atributos de Deus, 
da sua misericordia e do seu poder, que tiram o pecador do abismo 
e o conduzem ate os cumes da santidade; da sua justiga, que per- 
manece sempre admiravel mesmo para os que desprezaram a sua 
bondade. 

Enfim, para o homem, o exercicio de algumas virtudes: a 
penitencia que pode se tomar tanto mais heroica e mais sublime 
quanto mais profunda foi a decadencia; a humildade, adquirida 
depois da queda; o reconhecimento que se faz mais intenso e mais 
vivo porque o perdao foi imenso, etc. 4 s Quanto ao mal fisico da 
natureza, Deus o quer, nao diretamente, mas indiretamente, por 
causa de um bem maior que dali deve sair. Por si mesmo, o mal fi¬ 
sico da natureza, privagao da realidade do bem, nao entra na cons- 
tituigao do universo, e, portanto, nao pode ser procurado nem que- 
rido por ele mesmo; mas, de outra parte, se algumas corrupgoes 
nao viessem se produzir, todos os degraus do ser nao se realizari- 
am no mundo: se o trigo ficasse sem se corromper, nao teriamos a 
colheita dourada; o leao nao viveria se uma vida inferior nao lhe 
fosse sacrificada; o fim do outono e do inverno preparam os en- 
cantos da primavera e as riquezas do verao. Assim as altemativas 
de morte e de vida na natureza concorrem para este efeito de con- 
junto que e a perfeigao e a beleza, donde esta palavra de S. Tomas: 
“Si omnia mala impediretur, multa bona deessent universo 21 

A Providencia que quer essa perfeigao universal, fim da 
criagao, quer, indiretamente, essas privagdes, essas mudangas, que 
sao um mal para tal natureza particular, mas nao absolutamente, 
porque auxiliam a realizagao do ideal supremo que e o bem do 
conjunto. 5 s Mesma doutrina referente aos males fisicos da huma- 
nidade, dores, doengas, calamidades, catastrofes: Deus os quer in¬ 
diretamente, devido a um fim mais elevado. 


21 STI. P.,q. 22, a. 2, 
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E-nos muitas vezes dificil compreender como tal calami- 
dade concorre para .um maior bem, mas estejamos certos de que 
Deus sabe- em que consistem os fins superiores do universo e da 
humanidade, e como devem set adquiridos. Sabemos, outrossim, 
que a presente humanidade tern um destino sobrenatural, ao qual 
estao subordinados todos os bens da ordem natural. As calamida- 
des e as catastrofes, longe de ser um mal absoluto, podem sob a di- 
re<jao da Providencia, auxiliar a processar o fim imortal, seja por- 
que elas obrigam os homens a abrir os olhos, a pensar neste Deus 
do qual se esqueceram na prosperidade, a desejar este sobrenatural 
que o bem-estar os fez esquecer, a se lembrar desta vida etema que 
e o seu unico destino, seja porque nos permitem neste mundo fazer 
uma expiagao que seria mais terrivel no outro, e multiplicar os me- 
ritos que as dificuldades intensificam; seja, enfim, porque tem ou- 
tros efeitos misteriosos que escapam neste mundo da nossa inteli- 
gencia, mas dos quais podemos com certeza dizer que eles proce- 
dem de um Amor infinite. Nos compreendemos que a Providencia 
infinitamente sabia, infinitamente poderosa, infinitamente doce, 
nada pode querer, ou permitir, que nao possa tomar-se um bem. 

Em vez, portanto, de murmurar ou de gritar contra a falha 
da Providencia, como fizeram os ignorantes blasfemadores, por 
ocasiao de recentes catastrofes, o cristao ama professar que esta 
adoravel Providencia faz sempre bem o que ela faz, que ela e sem- 
pre amorosa, mesmo quando castiga, e que para todos os que que- 
rem corresponder-lhe por um pouco de amor, ela faz cooperarem 
todas as coisas para sua felicidade: “diligentibus Deum omnia co - 
operantur in bonum 22 ” 


12 Rom., VIII, 28. ~Cf. : ST L, q. 22; q. 19 a.; 9. q. 49; e o comentario do P. 
PEGUES; P. MONSABRE, Careme de 1876; P. SERTILLANGES. Les sources 
de la croyance en Dieu: FARGES. L’Idee de Dieu\ FENELON. Exposition des 
princip . verites de la Foi ; Mgr GAY, Vie et vertus chretiennes , III, de la dou- 
leur chretienne ; H. PERREYVE. La Journee des malades\ P. DE DECKER, La 
Providence de Dieu dans les fails de Vhistoire ; P. GARR1GOU-LAGRANGE. 
0! P., op. cil. 
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Capitulo Oitavo 

A PREDESTINA£AO E A RJEPROVA^AO 


I - No?ao e existencia da predestina?ao 

A predestina^ao pode ser definida: e o ato misericordioso 
pelo qual, desde toda etemidade, Deus amou gratuitamente, esco- 
lheu livremente e orientou eficazmente para a beatitude suprema 
todos aqueles que devem ser salvos. Os termos dessa defini?ao se 
compreendem por si mesmos. Se toda graga e uma misericordia, 
deve-se considerar como soberanamente misericordioso o ato di- 
vino que assegura o coroamento etemo da graga, o insigne benefi- 
cio, a gloria. 

Os predestinados sao escolhidos e, antes de tudo, os bem 
amados, porque toda escolha supoe o amor. Deus, portanto, ama, 
desde toda etemidade com um amor que, nSo tendo sido provoca- 
do pela sua criatura, e, de sua parte, inteiramente gratuito; e, por¬ 
que ele a escolheu, ele orienta eficazmente para o seu destino, de 
modo que o eleito chegara infalivelmente, embora com a sua livre 
cooperagao, ao termo da salvagao. 

A predestinagao e mais que a Providencia comum, mais 
ate que a Providencia sobrenatural em geral ela e uma Providencia 
toda singular que garante ao eleito gragas eficazes para o tempo e 
gloria para a etemidade. 

Todos os catolicos admitem, contra os Pelagianos, a exis¬ 
tence em Deus de uma predestinagao. Alguns teologos da escola 
de Molma, sem praticamente por em duvida a Predestinacao, pen- 
saram que teoricamente ela ndo era em absolute necessaria, e que 
os mesmos efeitos poderiam, em rigor, ser procurados pela Provi- 
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dencia geral. Ambrosio Catarino distingue duas especies de pre- 
destinados: para a Virgem Maria, e para os herois da santidade que 
devem constituir as maravilhas da ordem sobrenatural, e necessa- 
ria uma predestinagao especial, mas, para o comum dos eleitos, a 
predestinagao nao e absolutamente necessario. Essa opiniao nao 
tern mais defensores. 

Outros teologos, em contrario, declaram com o dominica- 
no Domingos Banez, que nao se pode sem prejuizo para a fe negar 
a necessidade da predestinagao divina 1 . 

O que quer o que se pense sobre esta questao especulativa 
a respeito da necessidade absoluta, a existencia de fato de uma 
predestinagao e verdade de fe. 

Temos, em primeiro lugar, as afinnagoes categoricas da 
Escritura: “Vinde benditos de meu Pai, possui o reino que vos foi 
preparado desde a origem do mundo” 2 . “Portanto, Deus desde toda 
etemidade preparou para os seus eleitos, seus bem-amados, a bea¬ 
titude e a gloria, e esta preparagao e uma eleicao; uma predestina¬ 
gao especial, porque ela nao foi concedida a todos os homens, nem 
mesmo a todas as cristaos. 

S. Paulo e o Doutor da predestinagao: “os que Deus pre- 
destinou, os chamou, os justificou, os glorificou 3 ,” O Apostolo 
atribui ao ato misterioso de Deus, chamado predestinagao, tres 
grandes efeitos: a vocagao a salvagao, a justificagao pela graga, a 
glorificagao no ceu. 

Em outro texto ele volta a essa doutrina: “Deus nos esco- 
lheu no Cristo, antes da constituigao do mundo, para que sejamos 
santos e imaculados aos seus olhos, na caridade; ele nos predesti- 
nou para que fossemos seus filhos adotivos, por Jesus Cristo, se- 
gundo o bel prazer da sua vontade, para o louvor da gloria de sua 
graga 4 .” 


1 Cf. BANEZ e os outros comentadores na S. T., in I. P.,q.23. 

-Mat., XXV, 34. 

3 Rom., VIII, 28, 30. 

4 Ef. 1,4, ss. 



Toda a teologia da salvagao esta condensada nesse texto. 
Deus escolheu os bem-amados desde toda etemidade, e escolhen- 
do-os, ele tinha um ideal, ele olhava para um modelo, o seu Bem- 
amado por excelencia, o Cristo Jesus, cuja filiagao natural e o tipo 
da nossa filiagao adotiva; ele nos elegeu gratuitamente segundo o 
seu bel prazer, e para que propria felicidade se tomasse gloria para 
ele. 

Alguns rapidos testemunhos dos Santos Padres nos instru- 
em sobre a tradigao catolica. “Esta predestinagao que defendemos 
segundo a Sagrada Escritura, diz Santo Agostinho, ninguem a 
pode contestar, sem erro 5 ”. Acrescenta S. Prospero: “Nenhum ca- 
tolico nega a predestinagao divina 6 .” Conclui Sao Fulgencio: “Cre- 
de firmemente que Deus antes da constituigao do mundo, predesti- 
nou como filhos adotivos todos aqueles os quais quer fazer por sua 
bondade gratuita vasos de misericordia 7 .” 

Eis agora as declaragoes do Magisterio Eclesiastico. Le-se 
no concilio de Kiersy (853): “O homem, ao fazer um mau uso do 
seu livre-arbitrio, pecou e caiu; dai vem esta massa de perdigao; do 
genero humano inteiro. Deus justo e bom escolheu nessa massa 
pela sua presciencia aqueles que por sua graga predestinou a vida, 
e ele os ha predestinado para a vida etema 8 .” Assim, o ato etemo 
de Deus e uma eleigao, e tal eleigao e gratuita, porque e pela graga 
que Deus escolhe: essa escolha predestina os eleitos para a vida 
etema. 

Ensina o concilio de Valenga (855), a esse respeito tres 
verdades principais: “I s que ha uma predestinagao dos eleitos para 
a vida etema; 2 s esta eleigao e uma misericordia que precede as 
boas obras dos santos; 3 s pela predestinagao Deus decreta de toda 
a etemidade o que ele mesmo cumprira no tempo, pela sua miseri¬ 
cordia gratuita 9 .” 


3 S. AGOSTINHO. De Dono Persev., c. XIX, n. 48, P. L., XLV. 1023. 
6 S. PROSPERO. Resp. I, ad object. Gall.; P. L., LI, 157. 

S. FULGENCIO. De Fide ad Petrum, c. XXV.; P. L., LXV. 703. 
S DENZINGER. 316. 621. 

"idem., 322. 628 
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O condlio de Trento constantemente apela para o dogma 
da predestinapao como para um misterios tao insondavel quanto 
certo: “Que ninguem, nesta vida mortal, tenha a presunpao de pe- 
netrar no misterio secreto da predestinapao divina, a ponto de 
afirmar absolutamente que ele e do numero dos predestinados, 
como se fosse certo que aquele que e justificado nao pode pecar ou 
que, se pecar, pode prometer seguramente o seu arrependimento. 
A nao ser por uma revelapao especial ninguem pode conhecer os 
que Deus escolheu 10 .” “Anatema a quern disser que o homem rege- 
nerado e justificado tern o poder de crer que ele esta no numero 
dos predestinados 11 ”. “Anatema a quern disser que a grapa da pre¬ 
destinapao nao e concedida senao aos predestinados e que os ou- 
tros sao tambem certamente chamados, mas nao recebem a grapa, 
visto que eles sao predestinados para o mal pelo poder divino 12 . 

O ensinamento conciliar de Trento pode ser resumido as- 
sim: l 2 - a predestinapao divina e uma verdade de Fe; 2 s - ela e um 
misterio insondavel, e ninguem neste mundo pode sem revelapao 
saber com uma certeza infalivel se esta predestinado; 3 s - pode ha¬ 
ver verdadeiros justos que nao sao predestinados: essas almas re- 
ceberam realmente a grapa santificante e, se elas a perderam e nao 
perseveraram, e unicamente por sua falta, e nao por que Deus as 
devotou para o mal. 

Que nos dia a razao teologica? A perfeipao do Deus imu- 
tavel, cuja ciencia infmita e a causalidade universal descem a to- 
dos os pormenores, exige que ele ordene e regule de toda a etemi- 
dade o que executara no tempo, porque ele deve realizar um dia 
pela sua grapa a beatitude dos seus eleitos, ele a quis e a decretou 
de toda etemidade; ele a destinou anteriormente a tais e tais, e, ao 
mesmo tempo determinou os meios que a asseguram eficazmente 
a posse. “Ver este meio e este fim sobrenaturais preparar eficaz¬ 
mente o meio para o fim; e o que chamamos de predestinapao. Na 


10 Sess., VI, cap. 12; DENZINGER, 805. 1540. 

11 Sess., VI, can. 15; DENZINGER, 825. 1565. 

12 Sess., VI, can. 17; DENZINGER, 827, 1367. 


inteligencia divina e a obra de uma profunda sabedoria; na vontade 
divina, a obra de uma misericordia infinita, totalmente gratuita 13 .” 

II - Os efeitos da predestinapao 

Chamamos de efeito da predestinapao tudo aquilo que no 
piano divino e sob a direpao de Deus deve realmente conduzir a 
gloria. Esses efeitos sao de duas ordens: uns sao diretos e imedia- 
tos, os outros, indiretos. 

Os efeitos diretos sao, por si mesmos, de ordem sobrenatu- 
ral e devem levar o homem ao seu termo final. Sao aqueles ja for- 
mulados pelo apostolo Paulo 14 . 

Primeiramente, a vocagao que comepa a obra de vida e 
sem a qual nada podera chegar a termo. Entendemos por vocapao 
sejam as grapas cristas que solicitam a inteligencia e a vontade, 
sejam os socorros exteriores, pregapao, bons exemplos, e outros 
meios dos quais a Providencia se serve para levar as almas a sal- 
vapao. “ Quos praedestinavit hos et vocavit ” aos quais predestinou, 
a estes chamou. 

Em segundo lugar a justificagdo que nos toma filhos e 
herdeiros de Deus e permite aos adultos merecer a recompensa 
como uma especie de conquista. A justificapao compreende a gra¬ 
pa santificante, nossa verdadeira deificapao; o bom uso da grapa 
que e um trabalho excelente na obra da salv.'.pao, como acentua S. 
Tomas ls ; a perseveranpa final, que conclui definitivamente o curso 
e que e chamada pelo Condlio de Trento 16 “ magnum donum, o 
dom por excelencia”. “Et quos vocavit hos et justificavif , aos que 
Deus chamou, justificou-os. 

Finalmente, a glorificagao, porque a predestinapao e, antes 
de tudo, a eficaz intenpao da gloria. Essa glorificapao comporta a 
visSo e o amor beatificos, que sao a recompensa essencial; as au- 

P. MONSABRE,. Conferences de Notre-Dame, 23 - Conf. 

14 Rom., VIII, 28-30. 

“ S. TOMAS, Comm, in Epist., ad Rom., VIII, 28-30. 

“ Sess., VI, cap. 16; DENZINGER, 826. 1560. 






reolas e as outras recompensas acidentais; e, apos a Ressurreipao, 
a gloria inadmissivel do corpo: “ Quos autem justificavit illos et 
glorificavit aqueles que Deus justificou, glorificou-os. 

Entende-se por efeito indiretos da predestinapao um con- 
junto de fatos, de circunstancias ou de realidades, que embora na- 
turais, sao ordenados pela Providencia para o sobrenatural e, fi- 
nalmente, a salvapao: a saude, as riquezas, a prosperidade, en- 
quanto elas se fazem auxiliares da virtude e um meio de amor a 
Deus. A doenpa, os infortunios, as desgracas de todas as especies, 
enquanto sao queridos ou permitidos por Deus, como uma ocasiao 
de paciencia e de merito, de penitencia mais generosa, de caridade 
mais ardente, etc., sao efeitos da predestinapao e procedem do 
Amor infinito. 

Esta doutrina, tao bela quanto consoladora, nao e invenpao 
dos teologos. Ela esta contida na palavra tao significativa de S. 
Paulo: “ Diligentibus Deum omnia cooperantur in bonum 17 ”. Para 
os que amam a Deus, todas as coisas concorrem para o bem, para 
este bem verdadeiro que e a salvapao. 

Ill - A reprovapao. Os erros e a fe catolica. 

Atribui-se a Lucidio, padre gaules do seculo V, ter ensina- 
do que quem nao foi escolhido para a vida etema e forpado ao mal. 
Seja quem fosse esse Lucidio, que alias se retratou 18 , esses erros 
foram retomados, no seculo IX, por Gottescalk, monge da abadia 
de Orbais, e pouco a pouco condensados em um sistema, que foi 
chamado de o predestinacionalismo. Esse inovador admitia uma 
dupla predestinapao: uma, dos eleitos ao repouso na gloria; outra, 
dos reprovados, para a morte etema. Todos aqueles que nao foram 
escolhidos para o Bem, sao forpados para para o mal, como os 
eleitos fazem o bem fatalmente 19 . 


" Rom., VIII, 28. 

18 Esta retratagao esta reproduzida em Bibl. Max., VIII. 525. 

19 Cf. SCHWANE. Histoire des dogmes, tom, V, ch. IV. 


Wiclef, Joao Hus, Jeronimo de Praga, renovam essas blas- 
femias, repetidas ainda por Lutero e Calvino. Lutero abribui a 
Deus a responsabilidade do pecado e do merito. A doutrina de 
Calvino e ainda mais radical: os homens, diz ele, nao sao todos 
criados em condipao igual, porque Deus predestina uns para a vida 
etema, os outros, para a condenapao etema. 

Os Jansenistas pretendem que Deus, depois da culpa origi¬ 
nal, nao quer sinceramente a salvapao de todos os homens, e que, 
Cristo nSo tendo morrido senao para os predestinados, os outros 
sao abandonados e entregues a ruina. Apressemo-nos a opor a es¬ 
sas monstruosas teorias os ensinamentos da Igreja Catolica. O 
concilio de Orange (529) declara: “Nao somente nos nao cremos 
que alguns homens sejam predestinados para o mal pelo poder di- 
vino, mas, se ha espiritos que desejam acreditar em tao grande 
mal, nos lhes lanparemos o anatema com indignapao 20 .” 0 concilio 
de Kiersy (853) diz paralelamente: “Deus conheceu pela sua pres- 
ciencia os que devem se perder, mas ele nao os predestinou a se 
perderem. Porque Deus e justo, ele predestinou uma pena etema 
para a sua falta 21 .” Mais explicito foi o concilio de Valenpa (855): 
“Nos confessamos firmemente a predestinapao dos eleitos para a 
vida e a predestinapao dos impios para a morte, mas com esta dife- 
renpa que na eleipao dos que devem ser salvos, a misericordia de 
Deus precede o merito, enquanto que na condenapao dos que se 
perderam, o demerito precede o justo julgamento de Deus. Pela 
predestinapao Deus somente decretou o que ele mesmo deve fazer 
por sua misericordia ou por seu justo julgamento. Para os maus 
Deus previu a malicia deles, porque ela vem deles mesmos. Ele 
nao a predestinou porque a malicia nao vem dele. Quanto a pena, 
que segue as suas obras mas, ele a previu e a predestinou, porque 
ele e justo e coloca sobre todas as coisas, segundo a observapao de 
Sto. Agostinho, uma sentenpa tao irrevogavel quanto certa e sua 
presciencia. Com o concilio de Orange nos lanpamos o anatema a 


20 DENZINGER, 200. 397. 
2! DENZINGER, 316. 627, 


278 


07 Q 
~ ^ 




todos os que disserem que alguns homens sao predestinados para o 
mal pelo poder de Deus 22 . 

Por fim, e necessario lembrar as defmigoes do concilio de 
Trento: “O pecado nao vem de Deus, pois sao os proprios homens 
que tomam mas as suas vias 23 .” 

A doutrina catolica se reduz aos seguintes pontos: 

l fi - Ha uma reprovagao para os maus, quer dizer, um justo 
julgamento de Deus, que de toda a etemidade decreta que os in- 
dignos serao punidos por suas faltas. A Escritura nao emprega a 
palavra reprovagao, mas afirma a sua realidade em termos equi- 
valentes: ela chama os reprovados de maus: “Ide malditos de meu 
Pai, para o fogo etemo 24 ”; d efilhos da perdigao : “Aqueles que me 
destes, eu os guardei, e nenhum deles pereceu senao o filho da 
perdig&o 25 ”; de vasos de colera, destinados a ruina 26 ” 

2 s - A reprovacao n3.o e um ato que decreta o pecado, 
como a predestinagao decreta o bem, mas somente um ato que 
pronuncia o castigo, por causa dos pecados que os homens come- 
terao por si mesmos e por sua malicia. Tambem nosso Senhor di- 
zendo aos reprovados: “Retirai-vos de mim malditos, ide para o 
fogo etemo”, justifica a sua sentenga: “Tive fome e nao me destes 
de comer”, etc. 

3 2 - Na reprovagao Deus nao decreta a pena senao apos ter 
previsto a falta, enquanto que na predestinagao ele decide dar ao 
menos a graga de prever o merito. 

4 s - Na predestinagao Deus decide auxiliar os eleitos a se 
salvarem. Na reprovagao muito longe de querer ajudar os maus a 
se perderem, consente em lhes conceder todos os socorros neces- 
sarios ao cumprimento do dever, e ainda se ocupa delas pela sua 
Providencia comum e mesmo pela sua Providencia sobrenatural 
geral, de modo que se eles se perdem, nao e porque se lhes foi im- 


22 Can.. 3; DENZINGER, 816. 1556. 

23 Sess., VI, can. 6; DENZINGER, 816. 65. 

24 Mat., XXV, 41. 

25 yo.,XVll, 12. 

26 Rom., IX, 22. 


possivel serem bons, mas porque rejeitaram se-lo: “iVec ipsos 
malos ideo perire quia boni esse non potuerunt, sed quia boni esse 
noluerunf' 

IV - A gratuidade da predestinagao e a justiga da re¬ 
provagao. 

O que e certo, o que e livremente discutido 

Os Pelagianos, que negavam a necessidade da graga, des- 
truiram, de um so golpe, o fundamento da predestinagao ao sus- 
tentarem que o homem pode, sem a intervengao gratuita de Deus, 
alcangar a salvagao. Os semi-Pelagianos admitiam a graga sobre¬ 
natural, mas pretendiam que todos podem somente pelas suas for- 
gas chegar ao comego da salvagao e a se preparar para a primeira 
graga. Uma vez recebida a justificagao teremos direito a perseve- 
ranga final e conseqtientemente a gloria que a coroa. Portanto, nao 
ha predestinagao gratuita. 

Todos os catolicos estao de acordo sobre estes pontos fun- 
damentais: 

l 2 - A reprovagao e um ato de perfeita justiga, porque ela 
pronuncia a pena unicamente para punir a falta, e apos ter previsto 
essa falta. 

2 s - A gloria nao sendo concedida senao aqueles que fize- 
ram o bem, ela e, em sentido muito verdadeiro, a recompensa do 
merito e pode ser chamada segundo a linguagem de S. Paulo, uma 
coroa de justiga 28 . 

3 s Mas, para merecer a gloria, e necessario possuir a graga 
e, a primeira graga sendo inteiramente gratuita, disto se conclui 
que Deus, coroando nossos meritos, coroa os seus proprios dons. 
Expressao que gostavam de repetir os papas e os concilios, depois 


Cone. Valent., can. 2; DENZINGER, 321. 

S. CELESTINO. Lettre am Eveques des Gaules, cap. 12; DENZINGER. 
184,381. 
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de Sto. Agostinho, que escreve: “E tao grande a bondade de Deus, 
diz o Papa Celestino I, que ele quer que os seus dons sejam os nos- 
sos meritos, para os quais sera reservada a recompensa etema <29) .” 
Segundo o contilio de Orange: “A coroa e devida as nossas boas 
obras se elas tem lugar, mas a graga, que nao e devida, precede 
para que elas tenha lugar 29 .” 

4 s - A predestinagao, tomada no seu conjunto, para a pre- 
parag&o de todos os bens da salvagao, desde a vocagao ate a glori- 
ficagao, ou mesmo so para o apelo a graga, e inteiramente gratuita: 
porque e de fe que ninguem pode se preparar para a graga unica- 
mente pelas suas energias 30 . 

O que e livremente discutido entre os teologos catolicos e 
o' problema: a escolha divina que chama os predestinados para a 
gloria sera absolutamente gratuita ou sera influenciada pela previ¬ 
sao dos meritos, no sentido de que Deus escolhe tais homens para 
a gloria apos ter previsto que eles aproveitarao a graga? 

Em largos tragos, vejamos as principals solugoes desse 
problema: Eis, em primeiro lugar, a solugao da escola tomista: 
Deus quer sinceramente a salvagao de todos os homens, e ele nao 
predestina ninguem para o pecado e para a condenagao. Contudo, 
antes de toda previsao dos meritos do homem, so por sua bondade, 
ele escolhe tais e tais para a gloria etema. Em virtude desta esco¬ 
lha, ele Ihes prepara os socorros e as glorias que os farao chegar 
infalivelmente, mas pela sua cooperagao pessoal, a salvagao e a 
beatitude: eis a predestinagao. Paralelamente, antes de toda previ¬ 
sao dos atos humanos, ele quer permitir que outros homens por sua 
propria falta nao cheguem a gloria e se condenem. Mas tambem 
para estes Deus prepara todas as gragas necessarias para a salva¬ 
gao, de sorte que, se eles se perdem, nao sera por falta de graga, 
mas por falta de boa vontade. Eis entao, a reprovagao negativa. E 


29 Concilio de Orange, can. 18; DENZINGER, 191.388. 

30 Cf. Concilio de Orange, can. 5, ss; Concilio de Trento, sess. VI, can. 3; DEN¬ 
ZINGER, 178, ss. 813. — Ver os textos dos conc.de Kiersy e de Valencia prece- 
didamente citados, onde esta dito que Deus predestina pela graga e salva pela 
misericordia. 


somente apos ter previsto que os homens abusando da graga e do 
livre-arbitrio se entregarao ao mal, que Deus decreta a puni-los. 
Eis, entao, a reprovagao positiva. Neste sistema verificam-se per- 
feitamente as palavras do concilio de Kiersy: “Que os homens se¬ 
jam salvos, e dom de Deus; que alguns outros se perdem, e falta 
deles mesmos 31 .” 

Os molinistas puros rejeitam a reprovagao negativa, e nao 
admitem que a eleigao dos predestinados seja em todos os pontos 
gratuita. Deus quer igualmente a salvagao de todos os homens, 
embora nao conceda a todos gragas iguais. Ele preve, por sua cien- 
cia media, que alguns homens cooperarao com a graga ate o fim, e 
e por causa dessa previsao que os predestina para a gloria. Deus 
preve que outros farao o mal, e e por isso que eles os reprova. Os 
congruistas, com Suarez, Belarmino, etc., dizem: Deus preve que 
se colocasse tais homens em tais circunstancias favoraveis, eles 
cooperariam com a graga e se salvariam, e por isso ele os esco- 
lheu. 

A eleigao e gratuita neste sentido que Deus, independen- 
temente da previsao dos meritos, predestina a gloria e quer colocar 
tais pessoas em circunstancias favoraveis; mas, por outro lado, a 
gratuidade nao e absoluta, por que Deus sabe, por sua ciencia me¬ 
dia, e independente do seu decreto, que os homens se beneficiarao 
das gragas oferecidas. 

Nesta exposigao em que nos colocamos ao abrigo de toda 
polemica, nao sera o lugar de empreender a critica dos diversos 
sistemas. 32 . 

Apenas queremos lembrar que o molinismo e o congruis- 
mo sao perfeitamente livres na Igreja, e, se o tomismo tem para si 
o misterio, tem tambem consigo a logica, que proclama a indepen¬ 
dence absoluta de Deus e a gratuidade das suas escolhas: misterio 
e logica, os tomistas nao temem nem um nem o outro, persuadidos 
de que a logica leva a verdade, e o misterio, a Deus. Na pratica, o 


DENZINGER, 317. 622. 

Cf. Tractatus dogmatici, t, I, De Deo Uno, et t, II, de Gratia. 
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cristao nao tem que se preocupar com as teorias das escolas. O 
meio infalivel para ele resolver o problema. e amor a Deus e se- 
guir a sua Lei, segundo o mandamento de S. Pedro: “Esforgai-vos 
meus irmaos, de tomardes certas pelas vossas boas obras vossa 
vocagao e vossa eleipao 33 .” 


II. Pe., I, 10. — Cf. Santo AGOSTINHO. De Praedestinatione sanctorum, P. L., 
XLIV, De dono perseverantiae, P. L., XLV; S. T., I, 23 e o comentario do Pe. 
PEGUES. P. MONSABRE. Careme de 1876; Ed. HUGON. Hors de I’Eglise 
point de salut Paris, Tequi. 


Capitulo Nono 


AS RELATES DE DEUS COM O MUNDO 

Tese XXIV - “Ipsa igitur puritate sui esse , a finitis omnibus re¬ 
bus secernitur Deus. Inde infertur primo, mundum nonnisi per 
creationem a Deo procedere potuisse; deinde virtutem creativam, 
qua per se primo attingitur ens in quantum ens, nec miraculose 
ulli finitae naturae esse communicabilem; nullum denique cre- 
atum agens in esse cujuscumque effectus influere, nisi motione 
accepta a prima causa. 

E, portanto, pela pureza do sen ser que Deus se distingue de todas 
as coisas finitas. Segue-se dai, em primeiro lugar, que o mundo 
nao pode proceder de Deus senao pela criagao; em segundo, que a 
forga criadora, que atinge primeiramente e por si o Ser enquanto 
Ser, nao e comunicavel nem por milagre a nenhuma natureza finita 
criada; enfim, que nenhum agente pode influir sobre o ser de qual- 
quer efeito que seja senao pela mogao recebida da causa primei- 


A presente tese contem quatro afirmagoes capitais: 1 - a 
distingao entre Deus e o mundo; 2 - a origem do mundo mediante 
a criagao; 3 - a incomunicabilidade da virtude criadora; 4 - a ne- 
cessidade da mogao divina em todas as operagdes das criaturas. 


Esta proposifao cohdensa as doutrinas expostas por Sao Tomas na Suma Teolo- 
gica. I. 44 e 45, et q. 105. Cf. Coni. Gent, lib. II, c. 6-15; lib. Ill, c. 66-69 et lib. 
IV, c. 44; c. 44; QQ. Dispp. de Potent., sobretudo q. 3, a. 7. 



1-0 Deus pessoal 

O principio da refutacao eficaz, evidente do pantelsmo ja 
esta estabelecido: e a pureza mesma do ser divino. Por ser Deus e 
o ser subsistente, ele e so perfeigao, ilimitada e unica, e, por isso, 
distinto de tudo que e limite e multiplicidade 2 . Se Deus e Ato puro, 
ele exclui toda mlstura de potencia, e, necessariamente transcen- 
dente, diferencia-se de tudo que e potential, indeterminado, sub- 
metido a mudanga. Dal estarem afastadas todas as formas do pan¬ 
telsmo: o pantelsmo evolucionista, que confunde Deus com o futu- 
ro, o pantelsmo imanentista, que representa o mundo como deriva- 
gao da substantia dlvina. 

II - A origem do mundo por via de criagao 

E precisamente o que nossa tese exclui, ao indicar a ver- 
dadeira solugao sobre a origem do mundo. As diversas hipoteses 
reduzem-se a estas: ou o mundo e distinto de Deus, mas etemo e 
improduzido como ele; ou e Deus mesmo; ou ele e produzido por 
Deus, mas de substantia divina; ou e produzido por Deus, mas do 
nada. 

A primeira hipotese ja foi refutada pelas provas tomistas 
que estabeleceram a existencia de Deus. Sera suficiente lembrar 
que o movimento e a passividade que constatamos no mundo sao a 
demonstragao da sua contingency. O celebre materialista Du Bois- 
Reymond foi obrigado a fazer esta confissao: “O movimento nao 
sendo essencial a materia, a necessidade de causalidade exige ou a 
etemidade do movimento, e entao sera necessario renunciar a 
compreender qualquer coisa, dificuldade absoluta para todo ho- 
mem de espirito sao, ou um impulso sobrenatural, sendo, entao, 


Cf. tese 11, explicada no capitulo que tratamos da Ontologia. 
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obrigado a admitir o milagre, dificuldade desesperadora para o po- 
sitivismo 3 . 

Renan, dele ja tratamos, tambem nao encontra solugao. 
“Sim, se o movimento existe desde toda etemidade, nao se com- 
preende por que o mundo n&o atingiu o repouso e a perfeigao. To- 
camos aqui nas antinomias de Kant, a esses abismos do espirito 
humano onde se e sacudido de uma contradigao a outra 4 .” O meio 
de evitar essas contradicoes e de salvar a dignidade da razao hu- 
mana e admitir um Deus distinto do mundo. Os nossos argumentos 
ja demonstraram um Motor imovel, uma Causa primeira, um Pri- 
meiro Ser necessario, um soberano Perfeito, uma Inteligencia infi- 
nita, que e o Ser subsistente, cuja pureza transcendente eleva aci- 
ma de todo o universo, 

Mas, se o mundo e distinto de Deus, e produzido por Deus, 
ele nao pode ser tirado de Deus, como pretenderam os filosofos da 
India, os budistas, os neoplatonicos e os agnosticos, bem como os 
sabios de nossos dias, segundo os quais “a natureza criada seria a 
filha de Deus, porque ela viria de um germe tirado de Deus, e este 
Deus seria ao mesmo tempo criador e pai, no sentido preciso que 
nos atribulmos a essa palavra 5 ”. 

O absurdo da teoria e evidente. Ou se trata de uma emana- 
?ao propriamente imanente, pela qual Deus teria se tornado tudo, e 
teriamos entao a evolu 9 ao indefinida, o perpetuo tomar-se no seio 
da substantia divina. Em outros termos, a nega?ao do verdadeiro 
Deus pessoal. Ou se trata de uma emanaqao transitiva, pela qual a 
natureza seria tirada de Deus como um germe ou uma porgao de 
Deus. Nesse caso, Deus se dividiria e nao seria o ser subsistente, a 
infinita perfeigao, o Ato puro. Nao se poderia tambem conceber 
que Deus tire o mundo de si mesmo, como nos tiramos o pensa- 
mento do nosso espirito, porque a nossa inteligencia produzindo o 

Discours promonce devant l ‘Academie de Berlin, 8 juillet, 1880. A criaqao nao e 
um milagre no sentido estrito, o autor quer se referir a uma causa distinta do 
mundo. 

^ RENAN. Dialoguesphilosophiques, p. 146. 

A. SABATIER. La Philosophie de l 'effort, p. 181 . 
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seu conhecimento evolui e passa de potencia a ato. Ora, isso re- 
pugna absolutamente a pureza do ser divino. 

Uma logica rigorosa obriga-nos entao a concluir que o 
mundo e distinto de Deus, nao tirado de uma realidade preexis- 
tente e ele mesmo improduzido; mas isso ja demostramos ser im- 
possivel, pois e tirado do nada. A criagao sera, portanto, a unica 
maneira de explicar a origem do mundo, como mui justamente 
conclui a nossa proposigao: unicamente pela criagao divina pode- 
ria o mundo vir a ser. 

Ademais, no nosso documento esta indicada a verdadeira 
nogao de criagao, segundo S. Tomas: ela e a produgao do ser en- 
quanto ser. Nas outras produgoes e este ser ou tal ser que vemos 
chegar a existencia: a agua adquire tal modo ao passar do estado 
de gelo ou ao estado de vapor, mas ela nao adquire o ser enquanto 
ser, pois ela ja era alguma coisa. 

A semente ao se tomar planta ou gigantesco carvalho tor- 
na-se esse ser, nao o ser enquanto ser, porque ela era ja uma forga 
que evoluiu. Na criagao, coisa alguma existia antes, tudo que ha de 
realidade na coisa foi produzido: e o ser quanto a inteira substan- 
cia 6 , o ser enquanto ser. 

Sabios de grande valor deram testemunhos ao nosso dog¬ 
ma da criagao, ao dizerem que Deus deu o ser aos elementos com 
todas as suas qualidades e propriedades. Eis o que escreveu a res- 
peito Him 7 : “Todo o conjunto do universo nao se explica senao 
pela intervengao de uma vontade livre, anterior a todo fenomeno, 
nao somente capaz, como se diz comumente, de comandar os ele¬ 
mentos - o homem tambem os comanda em alguma medida - mas 
capaz de dar o ser a esses elementos com todas as suas proprieda¬ 
des e todas as suas qualidades. A realidade dessa intervengao 
mostra-se como uma verdade matematica. A sua afirmagao pode 


‘ O cone. Vaticano I diz, com efeito, que as coisas, sejam espirituais, sejam mate¬ 
rials, segundo a sua substancia inteira, sao tiradas por Deus do nada. De Deo 
Creat., omn. creat.. Can. 5. 

' E como a conclusao de seu livro: “La vie future et la science .” 


ser vista como a ultima palavra da ciencia modema para todo espi- 
rito reto e independente.” 8 

Ill - A incomunicabilidade da virtude criadora 

E de fe que Deus criou diretamente todas as coisas; quer as 
criaturas materiais, quer as espirituais, segundo toda a sua subs¬ 
tancia. 

Os catolicos comumente admitem que, segundo a Provi- 
dencia ordinaria de Deus, a criatura nao poderia criar como causa 
principal, nao obstante, Durando pensa que Deus, por toda a sua 
potencia absoluta, poderia dar a uma criatura ser causa principal 
na criagao. Embora essa opiniao tenha sido considerada como pro- 
vavel por Arriaga, e combatida pelo conjunto dos doutores. E evi- 
dente a impossibilidade. Por que a distancia do nada para o ser e 
infmita, sera necessario para vence-la um poder infinito. Ora, a 
potencia infmita repugna absolutamente a criatura, fmita na sua 
substancia e nas suas faculdades. A virtude criadora como causa 
principal e, por conseguinte, absolutamente incomunicavel. 

Mas, a criatura poderia tomar-se pelo menos a causa ins¬ 
trumental da criagao? Celebres escolasticos, como Pedro Lombar¬ 
di, Durando, Suarez, Vasquez, pensavam que sim. Mas a maioria 
dos teologos aceitaram o pensamento de S. Tomas exposto na tese 
que comentamos 9 . 

Eis entao a prova decisiva que expusemos em outro lugar 10 . 
O instrumento deve exercer uma agao preparatoria que dispoe para 
a agao da causa principal. Sem essa disposigao teriamos um me¬ 
dium inutil, nao um cooperador verdadeiro. Aqui, nenhuma opera- 
g&o preliminar e possivel, porque nao ha em todo efeito uma par- 
cela de realidade que nao seja tirada do nada. Nenhuma possibili- 
dade para a obra da criatura. 

8 S. TOMAS a refuta, q. 45. a, 5, 

9 Cf. art. 5 da q. 45. 

10 Causalite instrumentals en Teologie . p. 191-193. Cf. Curs. Philos. Thomist., t. 

II, Tract. I, q. II. 





Nao somente a acao do ins trumento nao e anterior a do 
autor principal, mas, ao contrario, o efeito de Deus criador e ante¬ 
rior a toda atividade criada, pois e o proprio ser enquanto ser", este 
efeito universal que precede os outros e nao supoe algum outro. 

Toda agao das criaturas e acidental e faz sair de um dado 
sujeito tudo o que ela realiza. Com efeito, o acidente e tao depen- 
dente para a sua operagao quanto, para a sua existencia. Precario e 
fraco, ele tern constante necessidade de um suporte para sustentar- 
se. Necessita mesmo de um fundamento, de uma materia donde ele 
passa tirar tudo o que produz e tudo que ele ajuda a produzir. O 
trabalho das causas segundas, mesmo quando sao produzidas as 
obras-primas que desafiam os seculos, consiste unicamente em 
modificar, di.ri.gir e elevar forgas e energias preexistentes. Mesmo 
a invengao do genio, a concepgao mais sublime do anjo, ate mes¬ 
mo a visao e o amor beatificos, saem de um sujeito fundamentados 
numa faculdade. 

Sim, toda agao criada e uma modificagao e uma mudanga. 
E, entao, absolutamente incompativel com a criagdo que exclui 
toda ideia de sujeito preexistente, de movimento, de evolugao. 

Podemos nos assemelhar com Deus pela natureza e pela 
graga, jamais a ele nos assemelharemos pela virtude criadora. Po¬ 
demos ser os auxiliares de suas misericordias e ministros do seu 
poder santificador. Jamais seremos instrumentos da sua criagao, 
obra que lhe e peculiar, Gloria, por isso, ao poder infinito e inco- 
municavel do Criador. 


11 A tese da Sagrada Congrega?5o apresenta essa razao como prova de incomuni- 
cabilidade: “Virtutem creativam qua, per se primo, attingitur ens in quantum 
ens, nec miraculose ullifinitae naturae esse communicabilem. ” 


IV - A mocao divina 

O ultimo corolario dos principios estabelecidos e a neces¬ 
sidade da moqao divina em todas as operates das criaturas. 

E um dogma da nossa religiao que a criatura tern necessi¬ 
dade da influencia continua e imediata de Deus para ser mantida 
na existencia: a conservaglo e o prolongamento da cria 9 ao, e, por 
conseguinte, a criatura que nao pode dar o ser a si, nao poderia 
conserva-lo por um so instante. Deus nos da entao a esmola per- 
petua da existencia, ele sustenta todas as coisas pela sua virtude, 
como diz S. Paulo “portansque omnia verbo virtutis suae"' 2 , e se 
ele retirar um so instante o seu influxo conservador, todas as coi¬ 
sas recairiam no nada. 

Nao e tudo. Deus produz a criatura, a conserva, da-lhe as 
faculdades ou potencias, que sao os principios remotos da opera- 
qao. A natureza assim cumulada, nao e abandonada a si mesma, 
pois Deus intervem imediatamente em todas as nossas obras. 

Durando ventilou a hipotese que a influencia de Deus so- 
bre as causas segundas, quando elas operam, nao e imediata e nao 
se distingue da criaqao e da conservagao. Mas esse sentimento foi 
recusado por outros teologos, embora nao seja heretico, e errado e 
deve ser afastado nas escolas catolicas. 

Isso se aplica, e com mais forte razao, ao sistema raciona- 
lista, segundo o qual, Deus depois de ter criado o mundo, sobretu- 
do as criaturas livres, as abandonou as suas proprias iniciativas. 

O Syllabus de Pio IX (8 de dezembro de 1864), condenou 
esta proposig&o: “Deve-se negar toda agao de Deus sobre os ho- 
mens e sobre o mundo 

O concilio Vaticano I proclama que Deus, apos ter criado 
o mundo, o conserva pela sua Providencia e o govema, atingindo 
fortemente todas as coisas, do comego ao fun, dispondo tudo sua- 


*Hebr., 1,3. 

B Propos. 2; DENZINGER, 1703. 1903. 
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vemente 14 . Tres pontos serao rapidamente indicados: a- criagao de 
todas as coisas - universa quae condidit ; a conservapao de tudo 
que criou - tuetur ; o governo, que e exercido por uma influencia 
que atinge todas as coisas - gubernat, attingens. 

A razao nos diz que toda operapao e uma produpao do ser. 
E evidente que cada vez que nos agimos, se faz alguma coisa de 
real, que o ser e produzido sob uma ou outra forma. Deve-se, pois, 
reconhecer ao mesmo tempo a intervenpao da criatura como causa 
proxima, que produz o ser ou tal ser, ou o ser sob uma forma par¬ 
ticular, e a intervenpao da causa primeira para produzir o ser en- 
quanto ser, que e o efeito proprio de Deus. 

Por isso nos confessamos contra os ocasionalistas, a cau- 
salidade real das criaturas 15 , e, contra os racionalistas, a influencia 
atual e imediata do primeiro Motor. 

De outra parte, Deus e a criatura nao podem permanecer 
sobre o mesmo piano; a apao da causa segunda esta relacionada a 
apao da Causa primeira como a mopao do movel em relapao a apao 
do motor. Ora, diz o doutor Angelico, a mopao do motor precede a 
mopao do movel, de uma propriedade de razao e de causalidade 16 . 
Donde a necessidade de uma mopao divina anterior a nossa, e que 
deve ser chamada de premogao. E porque a nossa determinapao li- 
vre e meritoria e a produpao do ser mais raro, da realidade mais 
perfeita, que constitui precisamente a coroa do livre-arbitrio, e ne- 
cessario que ela seja causada por uma determinapao anterior da 
parte de Deus, e isso sera a justo titulo chamado - predetermina- 
gao. 

Evitaremos, neste breve comentario, entrar nas controver- 
sias de escola. Seja-nos permitido citar estas belas palavras de 
Bossuet: “Tal e o sentimento daqueles que chamamos tomistas , eis 
o que querem dizer os mais habeis dentre eles por estes termos 


premogao e predeterminagao fisica, que parecem tao rudes para 
alguns, mas que, sendo entendidos, tem um tao bom sentido 17 .” 

Um recente comentador da questao 105 da Suma Teologi- 
ca, a qual a presente tese faz alusao, mostra muito bem que e ne- 
cessaria para cada ato e para cada eleipao particular uma aplicapSo 
especial, pois de outro modo haveria um agente que, enquanto tal, 
nao estaria sob a apao de Deus, primeiro agente, o que e impossi- 
vel’\ 

Depois disso, e necessario insistir para mostrar que a pre- 
mogao, pois se trata do primeiro motor, cuja apao e pre-requisitada 
e pressuposta a apao do motor segundo; e a premogao fisica , pois 
se trata de uma mopao que poe o agente segundo em condipao de 
operar; e mesmo no caso da vontade livre, que a si mesma se move 
para querer um bem determinado, a premopao fisica determinante 
ou predeterminapao fisica, pois se trata de uma mopao que aplica a 
vontade a querer tal bem particular, nao sao outra coisa que a mais 
pura doutrina de S. Tomas, precisamente expressa neste artigo 5, 
onde trata da questao ex professo. 

Conclusao: 

Damos aqui por terminada a exposipao das XXIV Teses 
Tomistas, que, segundo haviamos anunciado, e um pequeno resu¬ 
mo de toda a filosofia. 

Desde o princlpio temos encontrado Deus no cume da 
Ontologia, como o Ato Puro, Primeiro Motor e Providencia, que 
nos criou, nos conserva e nos move em todos os nossos atos, e que 
e, tambem, por conseguinte nosso Fim ultimo, a quern devemos 
amar sem medida: Modus diligendi (Deum) sine modo diligere 


Cap. I, De Deo rerum omnium creatore: DENZINGER, 1784. 3003. 
Cf. nosso Curs. Philos. Thomist., t. VI, pp. 155- 156. 

S. TOMAS., Ill Coni Gent., cap. 140. 


BOSSUET. Traile du Libre Arbitre, c. VIII. - Ver nosso tratado De Gratia, p. 
351, ss. 

P. PEGUES, O. P. Comment, frangais litteral ., t. V, (VI s vol.). p. 300. 

S. BERNARDO. De deligendo Deo, c. I; P. L„ CLXXXII, 974. 
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Apendice I 

Caracteristicas da doutrina de S. Tomas declaradas 
pelo Papa Leao XIII na Encfclica Aeterni Patris (4.8.1879) 

“Entre todos os doutores escolasticos, brilha, como astro 
fulgurante, e como principio e mestre de todos, Tomas de Aquino, 
o quai, como observa o cardeal Caetano, “por ter venerado profun- 
damente os santos doutores que o precederam, herdou, de certo 
modo, a inteligencia de todos” (S.T. IIII, 148, 4). 

Sao Tomas coligiu suas doutrinas, como membros disper¬ 
ses de um mesmo corpo; reuniu-as, classificou-as com admiravel 
ordem, e de tal modo as enriqueceu, que tem sido considerado, 
com muita razao, como o proprio defensor e a honra da Igreja. 

De espirito docil e penetrante, de facil e segura memoria, 
de perfeita pureza de costumes, levado unicamente pelo amor da 
verdade, prenhe de ciencia divina e humana, justamente compara- 
do com o sol, aqueceu a terra com a irradiaqao de suas virtudes, e 
encheu-a com o resplendor de sua doutrina. 

Nao ha um ponto da filosofia que nao tratasse tanto com 
penetraqao como solidez. As leis do raciocinio, Deus e as substan- 
cias incorporeas, o homem e as outras criaturas sensiveis, os atos 
humanos e seus principios, sao objeto das teses que defende, nas 
quais nada falta, nem a abundante colheita de investigates, nem a 
harmoniosa coordenaqao das partes, nem o excelente metodo de 
proceder, nem a solidez dos principios, nem a forqa dos argumen- 
tos, nem a lucidez de estilo, nem a propriedade da expressao, nem 
a profundi dade e gentileza com que resolve os pontos mais obscu¬ 
res. 

Ainda mais: o Doutor Angelico buscou as conclusoes filo- 
soficas nas razbes e principios das coisas, que tem grandissima 
extensao e encerram em seu seio o germe de quase infmitas verda- 
des, para serem desenvolvidas em tempo oportuno e com abun- 
dantissimo fruto pelos mestres dos tempos posteriores. 
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Empregando o mesmo procedimento na refutaqao dos er- 
ros, o santo Doutor chegou ao seguinte resultado: debelou todos os 
erros do tempo passado, e propiciou invenciveis armas para os que 
haviam. de aparecer nos tempos futures. 

Alem disto, ao mesmo tempo que distingue perfeitamente, 
como convem a fe e a razao, uniu-as peios vinculos de mutua Con¬ 
cordia, conservando a cada uma seus direitos e saivando sua di- 
gnidade. Assim e que a razao, levada por Tomas ate o pincaro hu- 
mano, nao pode elevar-se a maior altura. E a fe quase nao pode 
esperar que a razao Ihe preste mais numerosos e mais valentes ar- 
gumentos do que aqueles que lhe fomeceu Tomas de Aquino. 

Por isso, nos seculos, passados homens doutissimos, de 
grande renome em teologia e filosofia, procurando com incrivel 
empenho as obras de Tomas, se tern consagrado, nao so a cultivar 
sua angelica sabedoria, mas tambem a imbuir-se inteiramente dela. 
E sabido que quase todos os fundadoi;es e legisladores das Ordens 
Religiosas tern imposto a seus companheiros o estudo da doutrina 
de Sao Tomas e a cingirem-se a ela religiosamente, dispondo que a 
nenhum deles seja licito separar-se impunemente, ainda em coisas 
pequenas, das pegadas deste grande homem. Para nao falarmos da 
familia de Sao Domingos , que se gloria do direito proprio de o ter 
por mestre, os Beneditinos, os Carmelitas, os Agostinianos, a 
Companhia de Jesus e muitas outras Ordens estao obrigadas a esta 
lei, como atestam os respectivos estatutos”. 

Apendice II 

Carta Enriclica Huntani Generis do Papa Pio XII mos- 
trando ser a Filosofia de S. Tomas a Filosofia da Verdade 
( 12 . 8 . 1950 ). 

“Todos sabem quanto apreqo e o da Igreja a razao humana 
no que concerne a sua capacidade de demonstrar com certeza a 
existencia de um Deus pessoal, de provar iniludivelmente peios si- 
nais divinos os fundamentos da propria fe crista, de exprimir com 


justeza a lei natural que o Criador imprimiu na alma humana, de 
conseguir por fim uma inteligencia limitada mas utilissima dos 
misterios (Cf. Cone. Vat. D. S. 3015). - Esta atribuiqao pode-la- 
a desempenhar a razao convenientemente e com seguranca, se es- 
tiver nutrida daquela filosofia que constitui como que um patrimo- 
nio de familia, herdado das precedentes geraqoes cristas e que re- 
veste uma autoridade superior, pois que o mesmo Magisterio da 
Igreja confrontou com a propria verdade revelada os seus principi- 
os e as suas principals asserqoes, precisadas e fixadas lentamente 
atraves dos seculos por homens de inegavel talento. Esta mesma 
filosofia, confirmada e comumente admitida pela Igreja, defende o 
genuino valor do conhecimento humano, os indestrutiveis princi- 
pios da metafisica - a saber: de razao suficiente, de causalidade, de 
finalidade - e propugna a capacidade da inteligencia de atingir a 
verdade certa e imutavel”. 

a) Devem-se respeitar as aquisigoes definitivas dafiloso- 

fia. 

Nesta filosofia ha certamente muitas coisas que nao dizem 
respeito a fe e a moral, nem direta nem indiretamente, e por isso a 
Igreja as deixa a livre discussao dos competentes na materia; mas 
nao existe a mesma liberdade com respeito a muitas outras ques- 
toes, especialmente com respeito aos principios e principais asser- 
gdes de que acima falamos. Pode-se dar a filosofia, tambem nessas 
questoes essenciais, uma veste mais conveniente e mais rica; po- 
der-se-a reforqar a mesma filosofia com expressoes mais eficazes, 
despoja-la de certos meios escolasticos menos adequados, enri- 
quece-la ainda - com prudencia porem - de certos elementos que 
sao frutos do progressivo trabalho da inteligencia humana. Nao se 
devera, porem, jamais subverte-la com falsos principios, nem es- 
tima-la so como um grandioso monumento de valor puramente ar- 
queologico, pois a verdade e toda a sua a manifestacao filosofica 
nao pode estar sujeita a mudanqas cotidianas, especialmente tra- 
tando-se dos principios evidentemente e diretamente conhecidos 
como tais pela razao humana, ou daquelas asserqoes, referendadas 
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ja pela sabedoria dos seculos, ja pela harmonia com os dados da 
Revelaqao divina. Qualquer verdade que a razao humana por meio 
de uma pesquisa sincera for capaz de descobrir, nao podera jamais 
estar em eontraste com uma verdade anteriormente demonstrada; 
porque Deus, Suma Verdade, criou e rege o intelecto humano, nao 
para que as verdades ja adquiridas ele contraponha cada dia outras 
novas, mas para que, removendo os erros que eventualmente se fo- 
rem introduzindo, acrescente verdade a verdade, na mesma ordem 
e com a mesma harmonia com a qual vemos constituida a natureza 
das coisas criadas, onde a inteligencia humana vai haurir a verda¬ 
de. Por isso, o cristao, seja filosofo ou teologo, nao abraqa sem 
mais, com precipitaqao e leviandade, todas as novidades que apa- 
recem, mas as deve examinar com a maxima diligencia e as deve 
ponderar no seu justo peso, para nao perder a verdade ja adquirida 
ou a corrompe-la, certamente com perigo e dano para a sua fe. 

b) Devem-se respeitar o metodo e a doutrina de S. To¬ 
mas . 

Se se considerar bem quanto acima esta exposto, facil- 
mente aparecera claro o motivo por que a Igreja exige que os futu- 
ros sacerdotes sejam instruidos nas ciencias filosoficas “segundo o 
metodo, a doutrina e os prindpios” do Doutor Angelico (C. J. C., 
can. 1366, 2) ja que, como o sabemos pela experiencia de varios 
seculos, o metodo do grande Aquino se distingue por singular su- 
perioridade tanto no ensino como na investigaqao; a sua doutrina 
harmoniza-se esplendidamente com a Revelaqao divina e e efica- 
cissima tanto para por a salvo os fundamentos da fe, como para 
colher com utilidade e seguranqa os frutos de um sadio progresso 
(A. A. S. Vol. XXXVIII, 1946, p. 387). 

E deveras para deplorar que hoje a filosofia, confirmada e 
admitida pela Igreja, seja objeto de desprezo da parte de alguns, a 
ponto de, com imprudencia, declara-la antiquada na forma racio- 
nalista pelo processo do pensamento. Vao espalhando que esta fi¬ 
losofia defende erroneamente a opiniao de que possa existir uma 
metafisica verdadeira de modo absoluto; quando pelo contrario 
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eles sustentam que as verdades, especialmente as verdades trans- 
cendentes, nao podem ser expressadas mais convenientemente que 
por meio de doutrinas divergentes que se completem entre si, ain- 
da em certo modo entre si opostas. Dai que a filosofia escolastica 
com a sua clara exposiqao e soluqao das questoes, com a sua exata 
determinaqao dos conceitos e suas claras distinqoes, pode ser util - 
concedem os tais - como preparaqao para o estudo da teoria esco¬ 
lastica, muito bem condizente com a mentalidade dos homens me- 
dievais; mas nao pode dar-nos - acrescentam - um metodo e uma 
orientaqao filosofica que corresponda as necessidades da culture 
modema. Objetam demais que a filosofia perene nao e senao a fi¬ 
losofia das essencias imutaveis, ao passo que uma mentalidade 
modema se deve interessar e da existencia de cada individuo e da 
vida sempre em devir. E enquanto de uma parte desprezam esta 
filosofia, de outra parte exaltam os demais sistemas, antigos e re- 
centes, de povos orientais e de povos ocidentais, de modo que pa- 
rece quererem insinuar que todas as filosofias ou teorias, com o 
retoque - se necessario - de alguma correqao ou de algum com- 
plemento, se podem conciliar com o dogma catolico. Mas nenhum 
catolico pode por em duvida quanto tudo isto seja falso, especial¬ 
mente tratando-se de sistemas como o imanetismo, o idealismo, o 
materialismo, seja historico seja dialetico, ou ainda como o exis- 
tencialismo, quando professa o ateismo ou quando nega o valor do 
raciocinio no campo da metafisica”. 

Apendice III 

Carta do Papa Paulo VI para o Mestre Geral dos Do- 
minicanos sobre os valores perenes da Filosofia Tomista 
( 15 . 12 . 1974 ) 

“Alem do contexto historico-cultural em que viveu S. To¬ 
mas de Aquino, a sua figure sobressai tambem, num piano de or¬ 
dem doutrinal, o qual transcende os periodos historicos que se su- 
cederam a partir do seculo XIII ate aos nossos dias. Durante estes 
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seculos, a Igreja reconheceu o valor permanente da doutrina de S. 
Tomas, particularmente nalguns momentos salientes, como por 
exemplo, durante os Concilios Ecumenicos de Florenga, de Trento 
e do Vaticano I, na codificagao do Direito Canonico e no Concilio 
Vaticano II, conforme ainda vamos recordar. 

Esta validade foi reafirmada, varias vezes, pelos Nossos 
Predecessores e por Nos proprio. Nao se trata - e isto fique bem 
claro - de um conservadorismo fechado ao sentido do desenvolvi- 
mento historico e temeroso perante o progresso, mas de uma es- 
colha, fundada nas razoes objetivas e intrinsecas a doutrina filoso- 
fica e teologica de S. Tomas, que nos oferecem a possibilidade de 
reconhecer nele um homem que foi dado a Igreja, nao sem um de- 
signio superior, o qual, com a originalidade do seu trabalho criati- 
vo, determinou uma mudanga decisiva na historia do pensamento 
cristao e principalmente das relates entre inteligencia e fe. 

Para resumir aqui, com poucas palavras, as razoes a que 
aludimos, vamos recordar antes de tudo o realismo gnoseologico e 
ontologico, que e a primeira caracteristica fundamental da filosofia 
de S. Tomas de Aquino. Podemos tambem defmi-lo um realismo 
critico, que, ligado como esta a percepgao sensorial e, portanto, a 
objetividade das coisas, revela o sentido positivo e solido do ser. 
Este realismo oferece a possibilidade de uma ulterior elaboragao 
mental que, embora universalizando os dados conhecidos, nao se 
afasta deles para se deixar arrastar pelo turbilhao dialetico do pen¬ 
samento subjetivo, e para acabar, quase fatalmente, num agnosti- 
cismo mais ou menos radical: Primo in intellectu cadit ens - a 
primeira coisa que entra no ambito da inteligencia e o ser, diz o 
Doutor Angelico, num texto famoso. Neste principio fundamental 
encontra o seu fundamento a gnoseologia de S. Tomas, cuja geni- 
alidade consiste na equilibrada apreciagao da experiencia sensorial 
e dos dados autenticos da consciencia no processo do conheci- 
mento que, submetido a reflexao critica, se toma o ponto de parti- 
da de uma so ontologia, e, consequentemente, de toda a constru- 
gao teologica. Foi por esse motivo que a filosofia de S. Tomas de 
Aquino pode defmir-se como a filosofia do ser, considerado, e 
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claro, tanto no seu valor universal, quanto nas suas condigoes 
existenciais. Sabe-se tambem que, a partir desta filosofia, ele che- 
ga a teologia do Ser divino, que subsiste em si mesmo e que se re¬ 
vela quer na Sua Palavra quer nos acontecimentos da economia da 
salvagao, e, especialmente, no misterio da Encamagao. 

Com o objetivo de louvar este realismo do ser e do pensa¬ 
mento, o Nosso Predecessor Pio XI, numa alocugao aos jovens 
universitarios, pode pronunciar estas significativas palavras: “No 
Tomismo encontra-se, por assim dizer, um evangelho natural, um 
fundamento incomparavelmente solido para todas as construgoes 
cientificas, porque a caracteristica do Tomismo e a de ser, antes de 
tudo, objetivo. As suas construgoes ou elevagoes do espirito nao 
sao simplesmente abstratas, mas sao as construgoes do espirito que 
respondem ao convite real das coisas (...). Jamais sera posto em 
questao o valor da doutrina tomista, porque seria necessario que 
fosse posto em questao o valor das coisas”. 

E, sem duvida, o reconhecimento da capacidade cognosci- 
tiva do intelecto humano, fundamentalmente sao e dotado de um 
certo gosto pelo ser, que toma possiveis tal filosofia e tal teologia. 
Por meio do seu intelecto, o homem tende a tomar contacto com 
todas as pequenas ou grandes descobertas da realidade existencial, 
para assimilar todo o seu conteudo e atingir as razoes e causas su- 
premas que dao a defmitiva explicagao das mesmas. 

Como filosofo e teologo cristao, S. Tomas descobre efeti- 
vamente em todos os seres a participagao do Ser absoluto, que 
cria, sustenta e dinamiza “ex alto ” toda a realidade criada, toda a 
vida, cada pensamento e cada ato de fe. 

Partindo precisamente de uma tal perspectiva, o Aquinate, 
ao exaltar ao maximo a dignidade da razao humana, oferece um 
instrumento validissimo a reflexao teologica, e, ao mesmo tempo, 
faz com que se desenvolvam e aprofundem cada vez mais muitos 
temas doutrinais, sobre os quais ele teve intuigoes fulgurantes: 
trata-se dos valores transcendentes e da analogia do ser, da estrutu- 
ra do ser limitado composto de essencia e de existencia, da relagao 
entre os seres criados e o Ser divino, da dignidade da causalidade 
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nas criaturas em dependencia dinamica da causalidade divina, da 
real consistencia da agao dos seres finitos no piano ontologico, 
mas com reflexos em todos os campos da filosofia, da teologia 
moral, da ascetica, a organicidade e o finalismo da ordem univer¬ 
sal. E, para atingir, depois, a esfera da verdade divina, ele apre- 
senta a concepgao de Deus como Ser subsistente, cuja misteriosa 
vida ad intra , dada a conhecer pela Revelagao; a dedugao dos atri- 
butos divinos, a defesa da transcendencia divina contra qualquer 
forma de panteismo, a doutrina da criagao e da providencia, com a 
qual, superando as imagens e as penumbras da linguagem antro- 
pomorfica, realiza, contando com o equilibrio e o espirito de fe 
que lhe sao proprios, uma obra que, nos nossos dias, se poderia 
denominar talvez “desmitizagao”, mas que, por si, basta definir 
como uma penetragao racional, guiada, sustentada e impelida pela 
fe, do conteudo essencial da revelagao crista. 

Seguindo este caminho e com estas razdes, S. Tomas, as- 
sim como chega a exaltagao da razao humana, assim tambem 
presta, ao mesmo tempo, um eficacissimo servigo a fe, conforme 
ja proclamava o Nosso Predecessor Leao XIII, com a memoravel 
sentenga segundo a qual o Doutor Angelico, “mediante a distingao 
clara, como convem, entre a razao e a fe, e associando-as por outro 
lado harmonicamente entre si, salvaguardou os direitos de ambas e 
tutelou a sua respectiva dignidade, de tal modo que a razao, eleva- 
da pelas asas de seu genio as mais altas possibilidades humanas, 
quase ja nao pode subir mais alto, e a fe quase nao pode esperar 
da razao auxilios mais numerosos e mais validos do que aqueles 
que obteve por obra de S. Tomas”. 

Outro motivo da validade permanente do pensamento de 
S. Tomas de Aquino, ainda oferecido pelo fato de ele proprio, de- 
vido a universalidade e a transcendencia das razoes supremas co- 
locadas no centro da sua filosofia - o ser - e da sua teologia - o Ser 
divino - nao ter pretendido construir um sistema de pensamento 
fechado em si mesmo, mas ter elaborado, pelo contrario, uma 
doutrina susceptivel de um continuo enriquecimento e progresso. 
Aquilo que ele mesmo realizou aceitando os contributos das filo- 


sofias antigas e medievais, e os bastante raros da ciencia antiga, 
pode ser sempre realizado de novo em relagao a qualquer dado 
verdadeiramente valido, expresso quer pela filosofia quer pela ci¬ 
encia mais avancada, o que e comprovado pela experiencia de 
muitos homens de ciencia que encontraram, precisamente na dou¬ 
trina de S. Tomas de Aquino, os melhores pontos de integragao de 
muitos resultados particulares da reflexao filosofica e cientifica 
num contexto de valor universal. 

A este proposito queremos repetir que a Igreja, alem de 
nao hesitar em admitir que a doutrina de S. Tomas apresenta al- 
gumas limitagoes, especialmente nos pontos em que esta mais li- 
gada a determinadas concepgoes cosmologicas e biologicas medi¬ 
evais, adverte tambem que nem todas as teorias filosoficas e cien- 
tificas podem igualmente ter a pretensao de encontrar um lugar no 
ambito da visao crista do mundo ou ate mesmo de ser consideradas 
inteiramente cristas. Na realidade, nem sequer os antigos filosofos, 
entre os quais Aristoteles, que era o seu preferido, foram promovi- 
dos, neste sentido, ou aceitos completa e a-criticamente por parte 
dele. Em relagao a estes filosofos, S. Tomas aplicou alguns criteri- 
os que sao validos tambem para julgar se o pensamento filosofico- 
cientlfico modemo e aceitavel sob o ponto de vista cristao. 

Com efeito, enquanto Aristoteles e outros filosofos eram e 
sao aceitaveis com a necessaria corregao de alguns pontos parti¬ 
culares - devido a universalidade dos seus principios, ao respeito 
que tinham pela realidade objetiva e ao reconhecimento de um 
Deus distinto do mundo -, nao se pode dizer o mesmo acerca de 
todas as outras filosofias ou concepgoes cientificas, cujos principi¬ 
os fundamentais sao inconciliaveis com a fe religiosa, como, por 
exemplo, o monismo sobre o qual se baseiam, ou a nao abertura 
das mesmas a transcendencia, ou ainda o seu subjetivismo ou 
agnosticismo. 

Nao sao poucos os sistemas modemos que se encontram 
infelizmente nesta posigao de incompatibilidade radical com a fe 
crista e com a teologia. Contudo, tambem nesses casos, S. Tomas 
de Aquino ensina-nos o modo como se podem encontrar nesses 
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sistemas alguns elementos positivos, uteis a integragao e ao desen- 
volvimento constante do pensamento traditional, ou, pelo menos, 
alguns esthnulos a reflexao, sobre pontos antes ignorados ou insu- 
ficientemente desenvolvidos. 

O metodo adotado por S. Tomas de Aquino, neste trabalho 
de confronto e de assimilagao, e um exemplo tambem para os es- 
tudiosos do nosso tempo. Sabe-se, de fato, que ele havia entabula- 
do com todos os pensadores do passado e do seu tempo - cristaos e 
nao-cristaos - uma especie de dialogo da inteligencia. Estudava as 
sentengas, as opinioes, as duvidas, as objegoes desses pensadores, 
e procurava compreender a intima raiz ideologica e, nao raro, os 
condicionamentos socio-culturais das mesmas. Depois, apresenta- 
va o pensamento desses filosofos, particularmente nas “Quaestio- 
nes” e nas “Summae Nao se tratava apenas de elencar as dificul- 
dades que deviam ser resolvidas e as objegoes que deviam ser re- 
jeitadas, mas de uma orientagao dialetica do processo que o levava 
a investigagao e a elaboragao de teses seguras sobre pontos que 
eram objetode reflexao e de discussao. 

O confronto era, as vezes, serena e nobremente polemico, 
como acontecia quando se tratava de defender uma verdade im- 
pugnada : “contra errores ”, “contra gentes ”, “contra impugnan- 
tes ”, etc. Mas, em todos os casos, ele estabelecia um dialogo, que 
se desenrolava na plena e generosa disponibilidade do espirito no 
sentido de reconhecer e aceitar a verdade, de quern quer que a dis- 
sesse e que ate o induzia, em n&o poucos casos, a dar uma inter- 
pretagao benigna de sentengas que, durante o debate, resultavam 
erroneas. 

Seguindo este caminho, S. Tomas de Aquino realizou uma 
sintese grandiosa e harmonica do pensamento, de valor verdadei- 
ramente universal. Por este motivo, e mestre tambem para o nosso 
tempo. 

Queremos, por fim, indicar um ultimo merito de S. Tomas 
de Aquino, que contribui nao pouco para a validade perene da sua 
doutrina. Referimo-nos a qualidade da sua linguagem. S. Tomas 
de Aquino, atraves do exercicio do ensino, da discussao e da com- 


posigao das suas obras, conseguiu chegar a uma linguagem limpi- 
da, sobria e essencial. Basta recordar, a este proposito, o que se le 
na antiga liturgia dominicana da festa de S. Tomas de Aquino: 
“Stilus brevis, grata facundia; celsa, firma, clara sententia ” - con- 
cisao de estilo, exposigao agradavel, pensamento profundo, solido 
e claro. 

Nao e esta, porem, a ultima razao da utilidade em se recor- 
rer a S. Tomas de Aquino, num tempo como o nosso, no qual se 
usa muitas vezes uma linguagem demasiado complicada e contor- 
cida, ou demasiada grosseira, ou ate mesmo ambigua, a fim de que 
se possam reconhecer nele o esplendor do pensamento e um lago 
de uniao entre os espiritos chamados ao intercambio e a comunhao 
na verdade”. 

Apendice IV 

Alocugoes do Papa Joao Paulo II sobre o realismo da 
Verdade e do Ser na Filosofia Tomista 

I- Alocugao para a Academia S. Tomas de Aquino, no 

Colegio Santo Anselmo, nas comemoragoes do cente- 
nario da Enciclica Aeterni Patris (17.01.1979). 

“A filosofia de S. Tomas merece atento estudo e aceitagao 
convicta por parte da juventude de nossos tempos, por causa do 
seu espirito de abertura e universalismo, caracteristicas estas que e 
dificil encontrar em muitas correntes do pensamento contempora- 
neo. Trata-se da abertura ao conjunto da realidade em todas as su¬ 
as partes e dimensoes sem redugoes nem particularismos (sem ab- 
solutizagoes de aspectos particulares), assim como, requerido pela 
inteligencia em nome da verdade objetiva e integral, no respeitante 
a realidade. Abertura, esta, que e tambem significativa nota distin- 
tiva da fe crista, da qual a catolicidade e marca especifica. Esta 
abertura tern o seu fundamento e origem no fato de que a filosofia 
de Santo Tomas e filosofia do ser, isto e, “actus essendi”, cujo 
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valor transcendental e o eaminho mais direto para chegar ao co¬ 
nhecimento do Ser subsistente e Ato puro, que e Deus. Por esse 
motivo, esta filosofia poderia mesmo ser chamada filosofia da 
proclamap&o do ser, o canto em honra do que existe. 

A esta proclamapao do ser vai a filosofia de Sao Tomas 
buscar a capacidade de acolher e “afirmar” tudo o que aparece di- 
ante da inteligencia humana (o dado da experiencia, no sentido 
mais lato) como realidade existente, determinada em toda a rique- 
za inexaurivel do seu conteudo; vai buscar, em particular, a capa¬ 
cidade de acolher e “afirmar” aquele “ser”, que e capaz de conhe- 
cer-se a si mesmo, de maravilhar-se em si e principalmente de de- 
cidir de si e forjar a propria e irrepetivel historia...Neste “ser”, na 
sua dignidade, pensa Sao Tomas quando fala do homem como 
dalguem que, “perfectissimum in tota natura ”, uma “pessoa”, para 
a qual ele postula uma atenp&o especifica e excepcional. Fica as- 
sim dito o essencial acerca da dignidade do ser humano, embora 
haja ainda muito para indagar neste campo utilizando as reflexoes 
mesmas oferecidas pelas correntes filosoficas contemporaneas. 

Nesta afirmapao do ser encontra tambem a filosofia de Sao 
Tomas a sua auto-justificapao metodologica, como disciplina irre- 
dutivel a qualquer outra ciencia, e mesmo tal que as transcende a 
todas apresentando-se diante delas como autonoma e ao mesmo 
tempo complemento delas em sentido substancial. 

Mais, a esta afirmapao do ser vai a filosofia de Sao Tomas 
buscar a possibilidade e ao mesmo tempo a exigencia de ultrapas- 
sar tudo o que nos e oferecido diretamente pelo conhecimento en- 
quanto existente (o dado da experiencia) para atingir o “ ipsum 
Esse subsistens ” e ao mesmo tempo o Amor criador, em que en¬ 
contra a sua explicapao ultima (e por isso necessaria) o fato que 
“potius est esse quam non esse ” e, em particular, o fato de existir- 
mos nos..."Ipsum enim esse - afirma o Angelico - est communissi- 
mus effectus, primus et intimior omnibus aliis effectibus; et ideo 
soli Deo competit secundum virtutem propriam talis effectus ”. 

Sao Tomas encaminhou a filosofia segundo os vestigios de 
tal intuicao, indicando contemporaneamente que so nesta via se 


sente o entendimento a vontade (como “em casa propria”) e que 
por isto a esta via nao pode de maneira nenhuma renunciar a inte¬ 
ligencia, se nao quer renunciar a si mesma. 

Colocando como objeto proprio da metafisica a realidade 
“sub ratione entis”, Sao Tomas indicou na analogia transcendental 
o criterio metodologico para formular as proposipoes acerca da re¬ 
alidade inteira, compreendendo o Absoluto. Dificil e exagerar a 
importancia metodologica desta descoberta para a investigapao 
filosofica, como alias tambem para o conhecimento humano em 
geral. 

Nho vale a pena insistir no muito que deve a esta filosofia 
a teologia mesma, n&o sendo esta nada que “ fides quaerens inte- 
llectum” ou “intellectus fidef \ Nem a teologia, portanto, podera 
renunciar a filosofia de S. Tomas. 

Devera acaso temer-se que a adopSo da filosofia de Sao 
Tomas venha a comprometer a justa pluralidade das culturas e o 
progresso do pensamento humano? Semelhante temor seria mani- 
festamente vao, porque a “filosofia perene”, em virtude do princi- 
pio metodologico mencionado, segundo o qual toda a riqueza de 
conteudo da realidade encontra a fonte no “actus essendi ”, tern, 
por assim dizer, o direito antecipado a tudo o que e verdadeiro em 
relagao com a realidade. Reciprocamente, toda a compreensao da 
realidade - que de fato reflita esta realidade - tern pleno direito de 
cidadania na “filosofia do ser”, independ^ntemente daquele a 
quem toque o merito de ter consentido tal avanpo na compreensao 
e independentemente da escola filosofica a que pertenpa. As outras 
correntes filosoficas, portanto, se as olhamos deste ponto de vista, 
podem, devem mesmo, ser consideradas como aliadas naturais da 
filosofia de Sao Tomas, e como partners dignos de atenpao e res- 
peito, no dialogo que se trava diante da realidade e em nome duma 
verdade sobre ela nSo mutilada. Eis por que a indicapao de Sao 
Tomas aos discipulos - na “Epistula de modo studendi” - “Ne res- 
picias a quo sed quod dicitur ”, deriva tao imediatamente do espi- 
rito da sua filosofia. 
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Mas ha outra razao que assegura a plena validez da filoso- 
fia de Sao Tomas: e a preocupagao dominante da busca da verda- 
de. “ Studium philosophiae - escreve o Aquinate comentando o seu 
filosofo preferido Aristoteles - non est ad quod sciatur quid homi¬ 
nes senserint, sed qualiter se habeat veritas” . Eis por que se no- 
tabiliza a filosofia de Sao Tomas pelo seu realismo, a sua objetivi- 
dade : e a filosofia u de l ’etre et non du paraitre ”. A conquista da 
verdade natural - que tern a origem suprema em Deus criador , 
como a verdade divina a tern em Deus Revelador - tomou a filoso¬ 
fia do Angelico sumamente idonea para ser a “ ancilla fidei”, sem 
se aviltar a si mesma e sem restringir os seus campos de investiga- 
gao, mas, pelo contrario, indo buscar a razao humana desenvolvi- 
mento inesperados. Pio XI, de santa memoria, ao publicar a Enci- 
clica “Studiorum Ducem ”, por ocasiao do VI Centenario da Ca- 
nonizagao de Sao Tomas, nao hesitou em afirmar: “/« Thoma ho- 
norando maius quiddam quam Thomae ipsius existimatio vertitur, 
id est Ecclesiae docentis auctoritas ”. 

II- Alocugao no VIII Congresso Tomista Intemacio- 
nal comemorando o centenario da Enciclica Aeterni 
Patris, em 19.09.1980. 

“No saber filosofico, antes de escutar o que dizem os sa- 
bios da humanidade, segundo o parecer do Aquinate, e preciso es¬ 
cutar e interrogar as coisas. u Tunc homo creaturas interrogat, 
quando eas diligenter considerat; sed tunc interrogata respon¬ 
dent ” (Super Job, XII, lect. 1). A verdadeira filosofia deve refletir 
fielmente a ordem das coisas mesmas, doutra maneira acaba por 
reduzir-se a arbitraria opiniao subjetiva. “Ordo principalius inve- 
nitur in ipsis rebus et ex eis derivatur ad cognitionem nostrum ” (S. 
Theol., II-IIae q. 26, a. 1, ad 2). A filosofia nao eonsiste num sis- 
tema subjetivamente construldo, segundo o parecer do filosofo, 
mas deve ser a fiel reflexao da ordem das coisas na mente humana. 

Neste sentido, S. Tomas pode considerar-se o autentico pi- 
oneiro do modemo realismo cientifico, que leva as coisas a fala- 


rem mediante a expressao empirica, embora o interesse dele se li- 
mite a faze-las falar do ponto de vista filosofico. Melhor, e caso de 
nos perguntarmos se nao e precisamente o realismo filosofico que, 
historicamente, estimulou o realismo das ciencias empiricas em 
todos os seus setores. 

Este realismo, longe de excluir o sentido historico, cria as 
bases para a historicidade do saber, sem o fazer decair na fragil 
contingencia do historicismo, hoje muito difundido. Por isso, de- 
pois de dar a precedencia a voz das coisas, Sao Tomas coloca-se 
em respeitosa escuta de tudo quanto disseram e dizem os filoso- 
fos, para dar disso uma valorizacao, colocando-se em conffonto 
com a realidade concreta. “Ut videatur quid veritatis sit in singulis 
opinionibus et in quo deficiant. Omnes enim opiniones secundum 
quid aliquid verum dicun f (I Dist. 23, q. 1, a. 3). E impossivel o 
conhecer humano e as opinioes dos homens estarem completa- 
mente privadas de qualquer verdade, principio que Sao Tomas vai 
buscar em Santo Agostinho e o faz proprio: “ Nulla est falsa doc- 
trina quae non vera falsis intermisceat ” (S. Theol. I-IIae, q. 102, a. 
5, ad 4). u Impossibile est aliquam cognitionem esse totaliter fal- 
sam, sine aliqua veritate (S. Theol. II-IIae, q. 172, a. 6; cf. tambem 
S. Theol. I, q. 11, a. 2, ad 1). 

Esta presenga de verdade, mesmo que seja parcial e imper- 
feita e as vezes contorcida, e ponte, que une gada homem aos ou- 
tros homens e torna possivel o entendimento, quando ha boa 
vontade. 

Com esta visao, Sao Tomas sempre prestou respeitosos 
ouvidos a todos os autores, mesmo quando nao podia partilhar- 
Ihes inteiramente as opinioes; mesmo quando se tratava de autores 
pre-cristaos ou n&o cristaos, como por exemplo os arabes, co- 
mentadores dos filosofos gregos. Daqui o seu convite a aproxi- 
marmo-nos com humano otimismo ate mesmo dos primeiros filo¬ 
sofos gregos, cuja linguagem nao e sempre clara e precisa, procu- 
rando ele passar alem da expressao lingiiistica, ainda rudimentar, 
para perscrutar-lhe as intengoes profundas e o espirito, nao repa- 
rando u ad ea quae exterius ex eorum verbis appare f , mas ... “in- 
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tentio ” (De Coelo et mundo, III, lect. 2, n. 552), que os guia e os 
anima. Quando depois se trata de grandes Padres e Doutores da 
Igreja, entao procura.sempre encontrar o acordo, mais na plenitude 
de verdade que possuem como cristaos, que no modo, aparente- 
mente diverso do seu, com que se exprimem. E sabido como, por 
exemplo, procura atenuar e quase fazer desaparecer toda a diver¬ 
gence com Santo Agostinho, contanto que se use o justo metodo: 
“profundius intentionem Augustini scrutari ” (De spirit, creaturis, 
a. 10 ad 8). 

Alias, a base da sua atitude compreensiva para com todos, 
sem deixar de ser francamente critico, todas as vezes que sentia 
deve-lo ser - e foi-o corajosamente em muitos casos - esta na con- 
cep?ao mesma da verdade. “Licet sint multae veritates participa¬ 
tor est una sapientia absoluta supra omnia elevata, scilicet sapi¬ 
entia divina, per cuius participationem omnes sapientes sunt sa- 
pientes ” (Super Job, I, lect. 1, n. 33). Esta suprema sabedoria que 
brilha na criaqao, nao encontra sempre a mente humana disposta 
para a receber por muitas razoes. “Licet enim aliquae mentes sint 
tenebrosae, id est sapida et lucida sapientia privatae, nulla tamen 
adeo tenebrosa est quin aliquid divinae lucis participet...quia om- 
ne verum, a quocumque dicatur, a Spiritu Sancto est” (Ibid., lect. 
3, n. 103). Daqui a esperanqa de convers&o para cada homem, em- 
bora intelectual e moralmente transviado. 

Este metodo realista e historico, fundamentalmente oti- 
mista e aberto, faz de Sao Tomas nao so o “Doctor Communis Ec- 
clesiae ” como lhe chama Paulo VI, na sua bela carta “Lumen Ec- 
clesiae ”, mas o " Doctor Humanitatis” , porque sempre pronto e 
disponivel a receber os valores humanos de todas as culturas. Com 
bom direito pode o Angelico afirmar: Veritas in seipsa fords est et 
nulla impugnatione convellitur ” (Contra Gentiles, III, c. 10, n. 
34607 b.). A verdade, como Jesus Cristo, pode ser renegada, per- 
seguida, combatida, ferida, martirizada e crucificada; mas sempre 
revive e ressurge e nao pode nunca ser extirpada do coracao hu- 
mano. Sao Tomas colocou toda a forqa do seu genio ao serviqo ex¬ 
clusive da verdade, atras da qual parece ambicionar desaparecer 


quase por temer perturbar-lhe o fulgor para que ela, e nao ele, bri- 
lhe em toda a sua luminosidade”. 

Apendice V 

Documento da “Congrega^ao para a Educa?ao Catoli- 
ca” sobre o ensino na formagao filosofica nos seminarios 
( 20 . 1 . 1972 ). 

“Na medida em que for assegurada uma boa orgamzaqao 
dos estudos, sera necessario tambem, e, sobretudo, providenciar 
para a soluqao dos problemas mais importantes e delicados que 
concemem ao conteudo do ensino e aos programas dos estudos. 
Tais problemas deverao ser resolvidos tendo em conta a finalidade 
dos mesmos estudos no quadro da formaqao sacerdotal. 

Apesar de que o Concilio Vaticano II tenha traqado com 
clareza algumas linhas fundamentals para a desejada renovaqao do 
ensino filosofico, hoje, com a distancia dos seis anos, devemos in- 
felizmente constatar que nem todos os seminarios se encontram na 
linha desejada pela Igreja. Varias causas, alias, muito complexas e 
dificilmente definiveis, fizeram com que o ensino filosofico, ao 
inves de progredir, tenha perdido muito do seu vigor, apresentando 
incertezas sobretudo quanto ao seu conteudo e o seu fim. Em con- 
sideraqao a esta situaqao, toma-se necessario precisar o que segue: 

A forma?ao filosofica nos seminarios nao deve limitar-se a 
ensinar aos jovens a “filosofar”. Certamente, importante que os 
jovens seminaristas aprendam a filosofar, isto e, a pesquisar com 
amor sincero e continuo a verdade, desenvolvendo e aguqando seu 
senso critico, reconhecendo os limites do conhecimento humano e 
aprofundando os pressupostos racionais da propria fe: mas isto nao 
basta. E necessario que o ensino da filosofia apresente principios e 
conteudos validos que os alunos possam atentamente considerar, 
apreciar e gradativamente assimilar. 

Ndo se pode reduzir o ensino da filosofia a uma indagaqao 
que se limite a collier e descrever, com o auxilio das ciencias hu- 





manas, os dados da experiencia ; e necessario. ao inves, proceder a 
um reflexo verdadeiramente filosofico, a luz dos seguros principi- 
os metafisicos, de modo a alcangar e atingir afirmagoes de valor 
objetivo e absoluto. 

Para tal escopo e certamente util a historia da filosofia, que 
apresenta as principals solugoes que os grandes pensadores da 
humanidade procuraram dar no decorrer dos seculos aos proble- 
mas do mundo e da vida, e em particular a historia da filosofia 
contemporanea, bem como o estudo de obras seletas de literatura, 
para melhor compreensao da problematica hodiema, mas o ensi- 
namento da filosofia nao pode reduzir-se a apresentagao daquilo 
que os outros disseram: e necessario ajudar os jovens a enfirentar 
diretamente os problemas da realidade, a procurar confrontar e 
avaliar as varias solugoes para formar convicgoes proprias e che- 
gar a uma visao coerente da realidade. 

Alem disso, e claro que esta visao coerente da realidade, a 
qual deve levar o ensinamento da filosofia aos seminarios, nao 
pode estar em contraste com a revelagao crista. Certamente nao ha 
dificuldade em admitir um sao pluralismo filosofico, devido a di- 
versidade das regioes, das culturas, das mentalidades, pelos quais 
por vias diversas se podem alcangar as mesmas verdades, que se 
podem apresentar e expor de modo diverso; mas nao e possivel 
admitir um pluralismo filosofico que comprometa aquele nucleo 
fundamental das afirmagoes conexas com a revelagao, nao sendo 
possivel haver contradigoes entre as verdades naturais da filosofia 
e as sobrenaturais da fe. A tal proposito pode-se afirmar em geral a 
natureza da revelagao judeu-crista, absolutamente incompativel 
com todo relativismo epistemologico, moral ou metafisico, com 
todo materialismo, panteismo, imanetismo, subjetivismo e ateis- 
mo. 

Portanto, o supra mencionado nucleo fundamental de ver¬ 
dades comporta particular: 

a) que o conhecimento humano e apto para colher, nas re¬ 
alidades contingentes, verdades objetivas e necessarias, e para 
chegar assim a um realismo critico, ponto de partida da ontologia; 
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b) que e possivel construir uma ontologia realistica, que 
ponha em luz os valores transcendentais e termine na afirmagao 
de um absoluto pessoal e criador do universo. 

c) que e igualmente possivel uma antropologia que salva- 
guarda a autentica espiritualidade do homem, que conduz a uma 
etica teocentrica e transcendente a vida terrena, ao mesmo tempo 
que aberta a dimensao social do homem. 

Este nucleo fundamental de verdades, que exclue todo re¬ 
lativismo historicistico e todo imanetismo materialistico ou idea- 
listico, corresponde ao conhecimento solido e coerente do homem, 
do mundo e de Deus, de que fala o Concilio Vaticano II (“Optatam 
Totius”, 15/802), o qual quer que o ensino filosofico nos seminari¬ 
os nao descuide das riquezas a nos transmitidas pelo pensamento 
do passado ("innixi patrimonio philosophico perenniter valido”, 
ibid.), mas simultaneamente seja aberto a acolher as riquezas que o 
pensamento modemo continua a trazer (“ratione habita quoque 
philosophicarum investigationumprogredientis aetatis”, ibid.). 

Neste sentido sao plenamente justificadas e permanecem 
ainda validas as repetidas recomendagoes da Igreja acerca da filo¬ 
sofia de S. Tomas, na qual aqueles primeiros principios de verdade 
natural sao limpida e organicamente enunciados e harmonizados 
com a revelagSo, e na qual esta tambem encerrado aquele dina- 
mismo inovador que, como atestam os biografos, caracterizava o 
ensinamento de S. Tomas e deve ainda hoje car&cterizar o ensino 
de quantos queiram seguir as suas pegadas, em uma continua e re- 
novada sintese das conclusoes validas recebidas da tradigao com 
as novas conquistas do pensamento humano. 

Tudo isto dever ser feito levando especialmente em conta 
as problematicas e caracteristicas proprias das varias regioes e 
culturas, procurando fazer com que os alunos tenham um adequa- 
do conhecimento das maiores concepgoes filosoficas do proprio 
tempo e do proprio ambiente, de modo que o estudo da filosofia 
seja uma verdade.ira preparagao a vida e ao ministerio que os espe- 
r a, e os ponha em condigoes de poder dialogar com os homens do 
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proprio tempo (“Optatam Totius”, ibid.), nao somente com os 
crentes, mas tambem com aqueles que nao tern fe”. 

Apendice VI 

Obrigatoriedade do ensino da doutrina de S. Tomas 
nos seminarios de forma?ao sacerdotal e nas escolas catolicas. 

1 - Concilio Vaticano II, Decreto Optatam Totius , sobre 
a formafao sacerdotal. 

15 - “As disciplinas filosoficas devem ser ensinadas de 
tal modo que os estudantes se sintam conduzidos a adquirir so- 
bretudo um conhecimento solido e coerente do homem, do mundo 
e de Deus, apoiados no patrimonio filosofico perenemente valido”. 
(A expressao “patrimonio filosofico perenemente valido”, em nota 
explicativa ao texto, e referida a Enciclica Humani Generis quan- 
do trata da doutrina de S. Tomas). 

16 - “Disponha-se a teologia dogmatica de tal modo que 
sejam propostos em primeiro lugar os proprios temas biblicos. 
Levem-se entao ao conhecimento dos estudantes as contribuiqoes 
que os Padres da Igreja do Oriente e do Ocidente deram para a fiel 
transmissao e desenvolvimento de cada verdade da Revelaqao e 
tambem para a ulterior historia do dogma, considerando-se outros- 
sim sua relaqao com a historia da Igreja. 

Em seguida, para ilustrar quanto possivel integralmente os 
misterios da salvaqao, aprendam os estudantes a penetra-los com 
mais profundeza e a perceber-lhes o nexo mediante a especulaqao, 
tendo S. Tomas como mestre”. 


2 - Declarafao Gravissimum Educationist sobre as fa- 
culdades e Universidades Catolicas. 

10- “De maneira muito conscienciosa levem-se em conta 
novos problemas e pesquisas do progresso atual, para perceber 
com mais profundeza como a fe e a razao colaboram para uma so 
verdade. Sigam as pegadas dos Doutores da Igreja, principalmente 
de S. Tomas de Aquino”. 

3 - Codigo de Direito Canonico. 

Canon 251 - “A formacao filosofica que deve estar basea- 
da no patrimonio perenemente valido, mas leva em conta tambem 
a pesquisa filosofica do tempo atual, seja ministrada de tal modo 
que enriqueqam a formaqao humana dos alunos, lhes aguce a 
mente e os tome mais aptos para fazerem os estudos teologicos”. 
(Em nota a este Canon, na edicao oficial traduzida do Codigo, para 
o Brasil, esta declarado que a expressao “patrimonio filosofico 
perenemente valido” foi aceita pela Comissao de Reforma do Co¬ 
digo como se referindo a doutrina de S. Tomas). 

Canon 252 § 3 - “Haja aulas de Teologia Dogmatica fun- 
damentada sempre na palavra de Deus escrita junto com a Sagrada 
Tradiqao, pelas quais os alunos, tendo por mestre principalmente 
S. Tomas, aprendam a penetrar mais intimamente os misterios da 
Salvaqao”. 
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